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PREPACIO.
B» las obras qua ae manaja el Idloma chlno, ee présenta siem- 
pre el problema de la trasllteracidn o romanisacldn. Aunque 
actualnente ae eatd inponlendo la uaada por el Gobiemo de 
Peking, llamada comdnmente PinyIn, aqui aegulmoa la claaica 
da Wade-Gilea par aer mda cercana a la pronunciacidn del ea- 
paAol. Sdlo hay un camblo Importante y ea la auatitucidn de 
la "j" de Wade-Gilea por la "r”, ya que para un lector eapa- 
fiol la "j" tiene un aonido que no ae parece en nada al preten- 
dido per la "A" en la romanixacldn de Wade. Aai uaamos "fiuo** 
en Tea de 7Juo". Léaae como una "r" suave.
ED las citas no aiempre ae dan todoa los datoa bibliograficoa 
da las obraa mencionadaa, puesto qua todaa las obraa que apa- 
recen citadaa en las notas, ae incluyen en la Bibliografia 
con todoa loa datoa neceaarioa.
Se ha procurado reducir a loa mas importantes el uso de loa 
caractères chinos, ya que en muchos casoa no son neceaarioa 
para la comprenaidn o fueraa de la argumentacidn.

I M I B O D P C G I O M

Introdttceidn.
EL présente trabajo no ea un eatudio complete ae todoa los 
aspectos del taolamo, ni siquiera del Tao Te Ching, aino sola- 
mente una inreatigacidn de la doctrina que aobre el gobiemo y 
la polltica ae encuentra en dicha obra.
Ed esta Introduccidn, ae eatudian, en primer lugar, loa pro- 
blemaa hiatdrico-crlticoa que présenta el Tao Te Ching. Puesto 
que nuestra inveatigacidn se basa en esta obra, conviens anali- 
zar au época, autor, naturaleza, textos, etc., para tener un co- 
nocimiento bâaico de todoa los aspectos fundamentaies de ella.
Una vez viatoa taies troblemas, se pasara, en segundo lugar, 
a la formulacidn de la tels central del trabajo, segdn la cual 
el Tao Te Ching es fundamentalmente una Critica. Mostrar cdmo 
tal caracter critico aparece en la doctrina polftica y de gobiemo 
de la obra,ea el fin primordial de todo el resto del trabajo.
1& Problemâtica sobre Lao-tse.
Al eatudiar el Tao Te Ching -en adelante TTC -, es necesarlo 
diatingulr claramente dos temas. Uno, es la obra que actualmente 
conocemoa como TTC, y otro, es el personaje Lao-tse.
Tradiclonalmente, se ha considerado que el personaje Lao-tse 
fue una persona histérica, contemporénea de Confucio y autor del 
TTC. De ahl que la obra también sea conocida, sobre todo entre 
loa autores chinos como "Lao-tse".Pero tal opini6n,modernaraente
se ha puesto en tela de julcio y no aélo se ha negado que el 
TTC sea obra de Lao-tse, sino que se ha negado también la mlama 
exlstencla hlstérlca de Lao-tse. Ya desde antlguo algunos cri­
tico s negaron esta opinion tradiclonal,pero los ataquea mâa 
fuertea y serioa comenzaron a finales del aiglo X U  y principios 
del XX, creando una controv.eraia en la que han particlpado prAc- 
tlcamente todoa los slnélogos haata hoy dla.^ Lleg<5 un momento 
en que se considéré un despreatigio el maotener la opinién tra­
diclonal de que el TTC era obra de Lao-tae. La aigulente cita de 
Lin Yutang muestra el sentir de muchoa erudites chinos tradicio- 
naliataa ante tal ola de eaceptlciamo:
Se debe recorder que el escepticiamo critico ae convlr- 
tlé en una enfermedad durante la época manchd y en el 
caso de Lao-tze ae debe atribuir a la perniciosa in - 
fluen cia de Liang Ch'i-ch'ao...
Asi, cuando se oye a un erudite chino decir, ain aufi- 
ciente evidencia o adecuado razonamiento, que el TTC 
o la mayorla de loa capitulos de Chuang-tae, son falai- 
ficaclones, ae puede eatar aeguro que eatà imitando una 
mode que ya ae esté haciendo muy molesta.^
Actualmente, ya no ae escribe tanto sobre el tema,no porque 
se haya llegado a una conclusién definitiva y aceptada por todoa, 
sino,"porque mientras no aparezcan nuevos materiales,con aélo los
^ Cf.,Le Ken-tse.Investigacién sobre los filésofos anti- 
guos,p.257-261.
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Lin Yutang, The Wisdom of Lao-tse, p.8-9.
que conocemos, el problema de Lao-tse segulrâ slendo un lab erin to 
sin salida"^
Ante tal situacién,podrfamos ahorramos la dlscuaién usando
las palabras de Waley en su Introducclén al TTC:
EL lector, al llegar aquf, puede preguntarse por que en 
todo lo que llevamos escrlto aûn no hemos dicho nada del 
autor del llbro.La razén es simple y concluyente: no 
hay nada que decir. Mo sabemos quien escribié el TTC 
y es muy poco probable que lo sepamos alguna vez.Pero 
durante dos mil afios, el nombre de Lao Tan o el Maestro 
Lao (Lao-tse) se ha relacionado con este libro.^
Asl pues, la oplnién tradiclonal, negada aquf por Waley,con­
sidéra a Lao-tse o Lao Tan como un personaje contemporaneo de 
Confucio y autor del TTC.
La mencién mAs antigua sobre Lao Tan aparece en otra obra 
tadfsta,cuyo tftulo lleva el nombre de quien se supone su autor: 
Chuang-tse ( ^  ).Allf hay varias menciones de Lao Tan^ , y so­
bre todo se narra,en dos versiones algo diferentes,un encuentro 
entre Confucio y LaC Tan.^ De estas citas de Chuang-tse, tradi- 
cionalmente se ha sacado el argumente mâa fuerte para probar la 
exlstencla hlstérica de Lao-tse y su coetaneidad con Confucio.
 ^fei Cheng-T'ung, Siete Grandes Filésofos de la Epoca 
Pre-Çh'in, p.67,
 ^Arthur Waley, The Way and It's Power, p.99.
 ^Chuang-tse, cap.4,2. 7,4. 11,3. 21,4. 22,7. etc.
 ^IL., cap.13,8. 14.8.
Pero el argumente tiene varioa falloa.En primer lugar, na> ' 
eet£ probado que los textos en que aparece citado Lao Tan seen 
de Chuang-1se(Ohuang Chou, ^  ,365-290 a.de C.).La obra"Chuang-
tse" se suele dividir en très partes* La primera,llamada Interio- 
ridades ( ^  ) comprende los capitulos 1 al 7, y es conaidera-
da por la mayorla como obra de Chuang Chou.La segunda,llamada 
Exterioridades { )comprende los capitulos 8 al 22, y la ma­
yor parte del material es posterior a Chuang Ghou,siendo s6lo 
atribuible a él una minima parte. EL resto séria composicién de 
sus disclpulos. La tercera parte,llamada Miscelanea ( ^  ),
comprende los capitulos 23 al 33, y se aleja adn mds del estilo 
y caracterlsticas de Chuang-Chou, siendo posterior a los otras 
dos. Es decir, de toda la obra, sélo la primera parte puede con- 
siderarse comoebre de Chuang-Chou.Ahora bien, las dos versiones 
del encuentro de Confucio con Lao Tan estdn en la segunda parte, 
asl como también la mayorla de las alusiones a Lao Tan.Esto sig- 
nifica que taies citas,pierden el valor histérico que tradicio- 
nalmente se les ha dado, ya que estan en una obra tardla y de 
autor desconocido.
En segundo lugar, la obra Chuang-tse tiene un fuerte cardo­
ter simbélico y literario, con poco intarés por la exactitud his- 
térica. Lao Tan bien podrla ser uno de los muchos personajes le­
gendaries que contlnuamente maneja Chuang-tse, sin preocuparse 
lo mds mlnimo de discutir su historicidad.
Ademds, en toda la obra de Chuang-tse se ridlculiza sin 
cesar al confucianismo. So el encuentro de Confucio con Lao Ian, 
Confucio aparece como discfpulo del maestro Lao Tan, al cual pre­
gun ta y admira. Lo cual es , claramente, un artiflcio literario 
de Chuang-tse para mostrar la superioridad del taolsmo sobre el 
confucianismo. Estos encuentros de personajes famosos abundan en 
la literatura china, y son un medio para poner de relieve una 
ensefianza que no tiene quizds nada que ver con tales personajes. 
Ea decir, en ningdn caso se pueden considerar como una crdnica 
histdrlca.
Otro argumente en contra del valor que se da a Chuang-tse 
como prueba de la existencia de Lao-tse y su coetaneidad con Con­
fucio, estd en que mds bien parece que Chuang-tse desconocfa la 
existencia de Lao-tse. En el capltulo 24, en un dialogo con su 
amigo, el sofista Hui ghlh, Chuang-tse dice:"Entre los letrados 
da la escuela Ru, los discipulos de Mo-tse, los de Yang Chu,los 
de Ping, entre estos cuatro que con su Merced hacen clnco,en rea­
lldad, ^de quidn es la verdad?".^ Aqui, Chuang-tse cita los pensa- 
dores conocidos en su época.Si en esa época ya existia el TTC y 
suator era Lao-tse,^cdmo no lo cita?iNo es muy raro,maxime cuando 
segdn la opinidn tradiclonal Chuang-tse es el seguidor y comen- 
tador mds fiel de las doctrinas de Lao-tse? Se podria argumen- 
tar que en el capitule 33, donde se citan todos los pensadores
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Chuang-tse. cap.24,6.
y escuelas de la China antigua, si aparece Lao Tan.^ Pero este , 
capitalo es muy posterior y ni aun los mds tradicionalistas du- 
dan en exclulrlo de los capitulos atribuihles a Ohuang-Chou.
So realidad, el que Chuang-tse no cita a Lao Tan entre las es­
cuelas de la época, estd apuntando a la veroslmilitud de una opi­
nidn cada vez mds aceptada: que Chuang-tse no sdlo no es comen- 
tarlsta y seguidor de Lao-tae, sino que su obra, en su ndcleo 
central, es anterior al TTC. Esto significaria un vuelco total 
de la opinidn tradicional sobre Lao-tse, el TTC y su relacidn 
con Chuang-tse, asi como de las relaciones de los autores y 
doctrinas taoistas entre si.^
Descartada la obra Chmang-tse, ya que présenta mds proble- 
mas que soluciones, la segunda obra en que se basan los defen- 
sores de la opinidn tradicional es Shih Chi ( ^  ) o Memoriae
Histdricas de Sz-ma Ch'ien( ^  1^^,145-90 a. de C.). En esta
obra hay una relacidn sobre Lao-tse^^, que en resumen contiens 
los slgulentes puntosi
1.Lugar de nacimiento de Lao-tse: el reino de Ch'û ( ).
® Chuang-tse, cap.33,7. 
q
Cf..h.G.Creel, What is Taoism?:On Two Aspects of Early 
Taoism, p.46-47. Para Ids argumentos dé los que defiènden que 
Chuang-tse no puede ser anterior al TTC ver: Yen Ling-feng, 
Estudios sobre Lao-tse y Chuang-tse, p.352-380.
Una traduccidn al espahol de esta relacidn se puede ver 
en J.I.Preciado, Lao Zi, El Libro del Tao, p.XVI.
Ko existe traduccidn espaflola compléta de la obra de Sz-ma Ch'ien, 
Hay una traduccidn francesa de E.Chavannes y una inglesa parcial 
de B.Watson.(c f .Bibliografia: Shih Chi)
2. Su apellido era LI ( -^ ), su nombre propio Er ( ^  ), su nom­
bre honorifico Po-yang ( ^6 7^ ), su nombre pdblico Tan (
3. Su oflclo era el de bibliotecario-archivero en la corte de 
los Chou.
4. Confucio visité a Lao-tse para preguntarie sobre los ritos.
5. Lao-tse se retiré de la vida péblica y antes de desaparecer,
a petlcién de un oficial de la frontera llaraado Yin-shih  ^^ )
o Kuan Yin ( ^ ), escribié un libro en dos partes, de unos
cinco mil caractères, sobre el Tao y el Te. Después desaparecié
y dicen que vivié muchos afios, cl en to sesenta o doscientos, gra­
cias a la prdctica del Tao,
6. Un Lao Lai-tse ( ^-J- ), también natural de Ch'u, escribié 
un libro en quince partes sobre.la aplicacién de las doctrinas 
del Tao.Se dice que Lao Lai-tse fue contempordneo de Confucio.
T. Ciento veintinueve afios después de la muerte de Confucio, el 
historiador Tan ) de los Chou, aparece en las crénicas de la 
época. Uno8 dicen que es la misma persona que Lao-tse y otros 
que no. Radie sabe la verdad exacta.
8. Se hace una genealogla de descendientes de Lao-tse.
De esta relacién de Sa-ma Gh'len, se concluye que ya en el 
siglo II a. de C., en tiempos del historiador, los datos histé- 
ricos sobre Lao-tse eran confusos y déficientes. Claramente se 
habla de très personas:Lao Tan o Ll Er,Lao Lai-tse y el histo-
^  El tema de los nombres en China es complejo.Aparté del 
apellido paterno(Hsing, )que se coloca al principio,hay un 
nombre propio(Ming, & ) y a veces otro nombre publico(Tse, ^  ). 
Muchos escritores,politicos,etc.,aun tienen otro nombre o apodo 
o seudénimo(Hao,.En la relacién sobre Lao-tse, aén aparece 
otro nombre honorlfIco o péstumo(shih, ).
rlador Ian. Pero el miamo Sz-ma Ch'len confleea que nadle aabe 
si son la mlsma persona o tres distintas.
Sobre estos datos loa estudlosos del taolsmo y de la histo- 
rla antigua de China ban construido todo tipo de hipdtesia y 
opiniones, con toda clase de argumentos. Las principales opinio- 
nes se reducen a tres grupos.
Un primer grupo acepta la relacidn de Sz-ma Ch'ien y consi­
déra que Lao—tse es Lao Tan (Li Sr) que vivid en el siglo T1 a. 
de C., o sea, contempordneo de Confucio. Pero sobre la entrevis- 
ta de ambos, aunque la mayorla de este grupo la acepta, algunos 
la niegan. Otros, como Hu Shih ( ) tampoco consideran a
Lao-tse y Confucio como adversarios. Ambos pertenecen a la mis- 
ma llnea de los letrados (Ru, ) que lu ego tomarla a Confucio 
como jefe ezclusivo. Asl se explioa cdmo los textos confucianos 
también recogen la entrevista de los dos sabios. Para Hm Shih, 
el taolsmo no es una escuela que nace como oposlcidn al confu­
cianismo, sino que ambas lineas son diferentes evoluciones de ' 
una misma fuente comdn: los Ru de la época Chou.^^
En oposicidn a esta teorla, estd la opinidn comdn de que el 
taolsmo de Lao-tse es una reaccidn, no sdlo contra el confucia­
nismo, sino también contra otras escuelas de^época. La Indepen- 
dencia de Lao-tse con re&acidn a Confuoio y otras escuelas la
12
Cf.jHu Shih, Compendia de Historia de la Filosofla china, 
p.47-49. sobre los Ru’:q têtr&doa; 3Tèr> Htt sniii,'"sohyé igyxêtra- 
dos". Bulletin of The Institute of History and Philosophy,Acade­
mia Sinica, 1934, 4. p.233 sa.
deflende Lin Yutang al considerar a Lao-tse como un pensador
13con unas ideas absolutamente originales.
Lao Tan, lao Lai-tse y el historiador Tan,^que relacidn
tienen? Aqul las opiniones son variadas y opuestas. Unos man-
14tienen que Lao Ian y Lao Lai-tse son la misma persona. Otros 
que no tienen nada que ver, excepte que ambos son autores de 
8endos libroa sobre el lao. Son de épocas distintas y las obras 
que escribieron también son distintas,conservandose sdlo la de 
Lao lan.^^ A pesar de que el historiador Tan es un personaje del 
siglo IV a. de C., hay autores que afirman que es la misma per­
sona que el Lao Tan contemporaneo de Confucio. ^Cdmo es posible 
que con casi dos siglos de separacidn se pueda afirmar la iden- 
tidad de estos dos personajes? Unicamente aceptando a la letra 
la relacidn de Sz-ma Ch'ien donde se dice que Lao Tan vivid 
cerca de doscientos aflos. Opinidn crlticamente inaceptable,pero 
que muestra hasta qué punto han llegado los pareceres en la po- 
lémlca sobre Lao-tse.
Este primer grupo que identifies a Lao-tse con el Lao Tan 
o Li Er de Sz-ma Ch'ien, siendo pues contemporaneo de Confucio, 
^qué opiniones presents sobre la relacidn de Lao Tan con el TTC? 
Ya hemos dicho que la opinidn mas tradicional, adn mantenida 
por muchos chinos, es que Lao-tse (Lao Tan o Li £r) es el autor
Cf.,Lin Yutang, The Wisdom of Lao-tse, p.l.
Cf.,Ch'ien Mu, CronologXa de Autores fre-Ch'in, p.212-224. 
Cf.,Ytt P'ei-lin, Lectura de Lao-tse, p.2-4.
Cf.,YU Yeh-ching, Estudios sobre el Pensamiento chino, 
vol.II: El Taoismo, p.77.
lo
del TTC y que tanto Lao Lai-tse como el historiador Tan no tl«-
17
nen nada que ver con la obra. Otibs oplnan que el Lao Tan qua 
vlsltd Confucio, aunque es un personaje hlstdrico, no fue el au­
tor del TTC que séria una obra posterior.Todavfa hay quienes 
opinan que a quien vlsitd Confucio fue a Lao Lai-tse y que al 
autor del TTC fue Lao Tan o alguien posterior, como por ejemplo 
el historiador Tan. Por dltimo oitaremos la opinidn da Fung 
Yu-Ian, que en su obra A Short History of Chinese Philosophy 
dice que pudo existir un Lao Tan o un Lao Lai-tse contempordnso 
de Confucio sin relacidn com el TIC, que ser fa una obra mas tar- 
dfa y de autor desconocldo.Asf, el problema de la historldidad 
de Lao-tse se sépara del problema del TTC que es una obra pos­
terior a Confucio. Esta opinidn da Fung es algo dis tin ta de 
la que man t enf a en su obra anterior y mds famosa A History of 
Chinese Philosophy L Allf, afirmaba que el TTC -al menoa en sua 
ideas fundamen tales- era la obra de Li Sr, personaje de la época 
de los Reinos Combatientes (475-221 a. de C.), a quien Sz-ma Ch'ien
confundid con un Lao Tan da ouya historicidad nada sabemos.
EL camblo estd en que en la mds reciente de las dos opiniones,
ya no se afirma nada de Li Er, se retrasa adn mds la composicidn
17 Cf., Yen Ling-feng, Lao-tse anotado y explicado,P.338-369.
18 Cf.,M.Kaltenmark, Lao-tse and Taoism, p.13.
iq
Cf.,YU Yeh-ching, Estudios sobre el Pensamiento chino. 
vol.lit El Taoismo, p.77.
Cf., Fung Yu-lan, A Short History of Chinese Philosophy,p.93.
21 Cf.,Fung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy,vol.I,p.172
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del TTC y nada se afirma del posible o posibles autores de la obra.
Fung Yu-lan termina:
De hecho, ahora creo que la fecha de composicidn de la 
obra es mucho mds tardla de lo que supuse cuando escri- 
bl mi Historia de la filosofla china. Mi opinidn actual 
es que la obra fue escrita o coropuesta después de Hui
Shih y Kung-Sung Lung y no antes, como anteriormente
crela...
No necesito insistir que no hay absolutamente ninguna 
relacidn entre Lao-tse el personaje y "Lao-tse" el li - 
bro, aunque éste pueda contener algunos dichos del Lao- 
tse histdrico. Lo que mantengo es que el sistema de pen- 
samiento del libro como totalidad no puede ser obra de 
una época ni anterior ni contempordnea a Confucio.
Un segundo grupo de autores y crlticos opina que el Lao-tse
a quien la tradicidn atribuye el TTC, es un personaje de la época
de los Reinos Gombatientes. Eu este grupo se descarta la posibi-
lldad de que el TTC sea una obra anterior al siglo IV a. de G.,
y ademds se prescinde de si existid o no un Lao Tan o Li Er con-
tempordneo de Confucio que, de existir, no tendrla ninguna rela -
cidn con el TTC. Ba este grupo, unos afirman que el autor del TTC
23es el historiador Tan, y otros que nada sabemos realmente de
su autor.Unos afirman que la obra es de un dnico autor, dando
la mayorla el nombre del historiador Tan, mientras que otros afir­
man que la obra es una composicidn en la que hay textos y autores
22 Fung Yu-lan, A Short History, p.93.
23 Cf.,H.H.Dubs, "The Date and Circunstances of the Philoso­
pher Lao Tzu", Journal of the American Oriental Society,1941,61, 
p.217 ss.
Cf., A.Waley, The Way and It's Power, p.99.
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de diversa8 épocas.^^
Por dltimo, un tercer grupo, poco numeroso, niega de piano 
la existencia de Lao-tse, considerandolo un personaje legendario, 
y coloca el TTC en el siglo IV o III a. de C.» y adn mas tarde » 
siendo su autor desconocido.^^
De los tres grupos de opiniones citadas, podemos sacar cua­
tro lineas générales que abarcan a la mayorla de los autores:
1. EL TTC es una obra directamente relacionada con un Lao-tse 
(Lao Tan o Li Er) contempordneo de Confucio.Es,pues, una obra 
del siglo VI a. de C.^^
2. EL TTC no es obra de Lao-tse (Lao Tan o Ll Sr), pero si estd 
relacionada con sus doctrinas. Séria una composicidn posterior 
de la escuela taolsta,aproximadamente del siglo IV a. de C.^®
3. EL TTC no tiene nada que ver con Lao-tse que no sabemos si es
histdrico o legendario. La obra séria de un dnico autor descono-
20
cido o bien del historiador Tan.Es decir, del siglo IV a. de C.
4. EL TTC no tiene ninguna relacidn con Lao-tse que es un perso­
naje legendario, ni tampoco puede ser la obra de un autor dnico. 
Hay en ella concepciones de diverses autores,épocas y estilos.
Cf.D.C.Lau, Lao Tzu. Tao Te Ching, p.74.
Cf.,Hou Wai-lu, Historia del Pensamiento y Teorlas de la
China antigua, p.9-11 y 155.
Opinidn tradicional que sostienen,entre otros, Hu Shih, 
Lin Yutang, Yen Ling-feng, y muchos de los crlticos chinos.
28 Cf.,Chan Wing-tsit, The Way of Lao Tzu, p.74.
29 Por ejemplo, Kuo Mo-juo, Ch ien Mu, Welch, etc.
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Es usa compllacl<5n cou un orden mas pedag<$glco que Idgico. Se 
formerfa entra el slglo IV y III a. de
La opinion tradlclonal que ooloca el TTC en el slglo VI 
7 teniendo a lao—tse (el Lao Tan de Sz-ma Oh'ien) como au tor, 
no da pruebas. Senclllamente acepta la dicha relacldn de Sz-ma 
Ch'ien que en el oonjunto de su obra histdrica ha demostrado 
ser un hlstoriador compétents y poco amigo de Invenclones y 
emageraclones. Esto, apoyado por otros testlmonlos de la lite­
rature antigua, como Choang-tse, San ?el-tse, etc.,, es suflclen- 
te para admltlr tel opinion. Por eso, si se nlega tel oplnldn 
tradlclonal, negando el valor hlstdrlco de la cr6nlca de Se-ma 
Ck'ien y otros testlmonlos, hay que dar argumentes convlnoentes. 
iTienen taies argumentes les que aflrman que el TTC no puede ser 
obra de un contempordneo de Gonfuclo, sine mucho m4s posterior? 
&Qu4 responden les tradlclonallstas ante taies argumentes?
El primer argumente se basa en las referenclas contempor^neam. 
Se argumenta aslt SI el TTC es una obra de la época de Prlmavera- 
Otofio (8.VI a. de C»), ^cdmo es que no existe nlnguna referenda 
de la obra ni del autor en les Ll&Logos de Confuclo (s.VI), ni 
en Mencio (S»IT), al en Mo-tse (S»V)? &Por que muchas obras 
de la (poca de les Belnos Combatlentes (S.IV-III), como Chuang-
tse,Han Pel-tse, Chan Euo Tse, HsOn-tse, etc» cltan pasajes del
32TTC o hablan de Lao-tse, y nlnguna obra anterior lo hace?
Por ejemplo, Llang Ch'l-ch'ao, laley, L.C.Lau, etc.
Cf.,Llang Ch'l-ch'ao, Coleccldn de Obras, p.18-19.
Cf.,Chan Wlng-tslt, The Way of Lao Tzu,p.63.
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A este argumento sa respoode que la eus en cia de referenclas
no es una prueba de la no ezlstencla de una obra.^^ por ejemplo»
Mencio j Chuang-tse son contempordneos y nlnguno cita al otro.
Ademds mu chas obras antlguas han llegado hasta nuestros dlas
Incomplétas, lo que Implde saber si efectlvamente en el oonjunto
de la obra original habfa o no citas del TTC. AsX,por ejemplo.
Men cio cita dlchos de Confuclo que no se en eu entran en los Did- 
34logos» Por Ultimo, el argumento se puede Invertir» como el 
TTC no cita a Confuclo, esto quiere deolr que el TTC es anterior 
a Confuclo, Es claro, pues, que el argumento de ausenola de re­
ferenclas contempordneas, por si solo no tiens fuersa»
El segundo argumento es el que se basa en el estllo de la 
obra. Asl, Eu Chleh-kang argumenta que el estllo del TTC es en 
prose y con rima, estllo tlplco de la dpoca de los Relnos Oom- 
batlentes y no de (pocas anterlores»^^ Pung Yu-lan afiade que 
"la forma llterarla del TTC no es la dsl dldlogo, por lo mlsmo 
es probablemente posterior a los Dldlogos de Confuclo y a Menclo* 
El estllo del TTC es el de un claslco (chlng, ) y por esta 
raedn data probablemente de la época de los Relnos Combatlentes"^^
La mayorfa de los con tra-argumen to s para defender la 
oplnldn tradlclonal los ha propuesto Hu Shlh en "A Criticism 
of Some Recent Methods used In dating Lao Ten", Harvard Journal 
of Asiatic Studies, 1937, p.273-397.
Cf., Men d o . 2A»1,4. 4A*7,8. 4B*21. 5A*6.
Cf., Eu Chleh-kang, Dlscuslones sobre Historié antigua, 
vol.I, p.500-501.
Pung Yu-lan, A History of Chinese Philosophy,vol.I,p.170.
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Respecto a que el estllo llterarlo de la época de los Relnos 
Combatlentes era la prosa y que la rima no exlstla anterlormente, 
no hay poslbllldad de determlnarlo, ya que hay obras antlguas co­
mo el Llbro de la Historié ( ), el I Chlng ( ^ ) y al-
gunas partes de los Dlélogos de Confuclo que tienen rima. Hay, pues 
una petlcldn de principle, porque aun suponlendo que no exletle - 
ran otras obras con rima, el TTC podrla ser la prueba de que el 
estllo con rima ya exlstla en el perlodo de Prlmavera-Otono.
Sobre el argumento de Pung Yu-lan, en realldad nadle sabe 
exactamente qué estllo es el proplo de un "cléslco”. s i tel estl­
lo es el del TTC, entonces algunas partes de los Dlélogos tamblén 
lo son. Y si el TTC es posterior porque no esta en dlalogo, se 
podrla argumenter que algunas de las Odas ( tamblén serfan
del slglo IV, ya que tampoco estén en dlalogo.Lo cual es un absur­
de.
Otro argumento usado en contra de la opinlén tradlclonal es 
el anéllsls de vocabularlo y terminologie. El flldlogo especlalls- 
ta en lengua china B.Karlgren, ha hecho un anallsla del vocabula­
rlo usado por las principales obras del perlodo de los Relnos 
Combatlentes, obtenlendo nueve puntos comunes. Segdn Karlgren,
esto da la poslbllldad de encontrar unas llneas baslcas del len-
37guaje llterarlo de esa época. Waley ha apllcado esta prueba al 
TTC y ha encontrade que echo de los nueve puntos se dan en la obra.
37 Cf.B.Karlgren, "On the Authenticity and Nature of the 
Tso Chuan", GOteborgs HOgskolas Arskrlfft, XXXVII, 1926,32, n.3, 
p.63 as.
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Lo cual parece moatrar concluyantemente una estructura litararla 
tiplca del slglo IT a. de C.^
Aunque este argumento es fuerte, los nueve puntos de Karl­
gren no son aceptados por todos y no parece poslble poder llegar 
a una determlnaclén exacte de la estructura gramatlcal de la épo­
ca antigua china. Por eso, otros au tores se han fljado mils en 
el uso de clertas palabras que muestran una base social tlplca- 
mente feudal, que no podla exlstir antes de los Relnos Oombatlen­
tes. Por ejemplo, térmlnos como "jefes (barones) y reyes"(Cap. 
32,37,39,42,...), "el jefe de dies mil cu«drlgas"(0ap,26), "go- 
bemar o conqulstar el mundo(lmperlo)"(Qap.29,46,57,..*). Rin 
embargo, autores como Hu Shlh han mostrade que taies térmlnos 
se encuentran tamblén en obras anterlores, como los Diélogos de 
Confuclo, el I Chlng y Mo-tse.
Por liltlmo, esté el. argumento de Ideas. Tarlos autore» han
hecho una seleccldn de conceptos que apareoen en el TIC y que
representan un pensamlento muy evolnclonado y demaslado radical
o profundo para ser del perlodo de Prlmavera-0toHo. Asl laleyt
Pero es sobre todo el grade de evoluôldn logrado por 
las Ideas del llbro lo que pone su fecha fuera de toda 
duda.La obra es de controversla y los contrarlos a 
qulenes ataca no exlstlan adn antes del slglo III a. 
de C.
Cf.A.Waley, p.127-128
Ter la crltlca del articule de Karlgren hecha por Maspero 
en Journal Asiatique, 1928,212, p.159 ss.
Cf.,llang Ch'l-ch'ao, o.c. I, p.20-21. Ch'len Mu, jjlscu- 
sldn general sobre Chuang-tse y Lao-tse,p.21-102,287-314.
A.Waley, o.c. p.128.
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Y Pung Yu-lan:
E8to(que «1 TTC es posterior a Hul Shlh y Kung-sung 
Long) es porque el Lao-tse contiens comalderable dls- 
cttsidn sobre lo Sln-Nombre. Y para ello parece nece- 
sarlo, prlmero» un conoclmlento de la exlstencia de 
los nombres mlsmos.^^ (Faréntesls mlo)
El argumento de Ideas, para sus proponentes no sdlo es 
Inerte, slno concluyente y définitlvo. Pero los tradlclonallstas 
responden que la tesla. de que los conceptoa e Ideas evoluclonan 
cronoldgieamente y de lo menos a lo mds, no esté probada.De he- 
efae, la historla del pensamlento muestra que tel teorla no es 
cierta y que en realldad las Ideas y los conceptos no estan li­
mit ados a una época determlnada y mds bien prèsentan un caracter 
récurrents y clcllco.
En resumen, los argumentes de los partldarlos de retrasar 
la fecha de composlcldn del TTC al slglo IV o III a. de G., no 
han convencldo a todo>s y la cuestldn signe ablerta.^^ Sln embar­
go, amnque uno a uno estes argumentes han sldo refutados con mas 
o menos fuersa, tornados todos en oonjunto tienen un peso consi­
derable, que hace que cada dla sean menos los partldarlos de la 
oplnldn tradlclonal. Esto ya lo tIo Pung Yu-lan cuando dljot
31 algulen presentara solamente uno de estes argumen­
tes, u otros ya presentados anterlormente por otros 
autores, se le podrla acusar de cometer la falacla de 
una petlcldn de principle. Pero tomados todos en con-
42 Pung Yu-lan, A.Short History, p.94.
Cf.,Chan Wlng-tslt, o.c. p.63-71.
Ch'en Ku-ylng, Lao-tse»Texto, notas y comentarlo,
( VA Æ . P —6.
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junto, clertaments no es una casual!dad que el estllo 
y doctrine y otras evldenclas en el TTC, sc&ale todo 
ello a una fecha de conposlcldn del perlodo de loa Rel­
nos Oombatlen tea.
Recorrldas todas las teorlas y opiniones sobre Lao-tse y el 
TTC, ^qué conclusion podemos sacar?
primer lugar, la varledad de los datos qua poseemos so­
bre el tema, hace que las oplnlones extremas sean las menoa 
aceptables. Es un extreme ^  aceptar al pie de la letra toda la 
relaclOn de Ss-ma Ch'len y otros testlmonlos antlguos, puesto 
que ya hemos vlsto que contlenen muchas contradlcclones«Pero, 
tamblén es un extreme el negar de piano todo valor a estas tra- 
dlclones. En el medlo queda un espaclo flexible que puede englo­
ber diverses tendencies.
T en segundo lugar, sea cual sea la oplnlOn que se mantenga, 
slempre es sOlo una probabllldad, pero nunca la dnlca poslblll­
dad. Asl, podemos aflrmar con Chan Wlng-tslt, que "ou€Ü.quler 
teorla que se acepte sobre Lao-tse, es en definitive un problème 
de opclOn personal
Teniendo esto en cuenta, en ml oplnldn se podrla hacer la 
slgulente conclusldn,slempre ablerta a poslbles modlfIcaclones:
1. Es muy probable que exlstlera un Lao Tan (Lao-tse), contempo- 
réneo de Confuclo, y aun que se entrevlstaran, aunque no hay
Pung Yu-lan, A History, vol.I, p.170.■
Chan Wlng-tslt, o.c.. p.51.
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cvldeoclas hlstdrlcas para probarlo. Da otro modo, no ee explica- 
rla la recnrrencia de tal tradicidn recogida por todas las escue- 
las, inolulda la confuclana. Esto no implies que la tradicidn sea 
histdrlca en todos sus detailes, pero sin un personaje hlstdrlco 
de base, tampoco se ve c6mo podrla nacer tal tradlcldn en un pue­
blo como el chlno, muy poco creative en mltos y fabulas.
2» Es muy poco probable que el Lao-tse hlstdrlco escrlblera algo. 
Pero si es probable que , como letrado o maestro, ens^ase doctri­
nes que forman parte del conjunto del TTC actual.
3. Es muy probable que el TTC que conocemos actualmente, sea una 
obra del perlodo de los Relnos Combatlentes (S.IT o III a. de C.) 
y que aea un compendia de la doctrine taolsta desde sus comlenzos 
hasta entonces»
4, Es muy poco probable que tal composlcldn sea la obra-dreacldn 
de un solo autor, aunque si puede ser muy bien la obra-compllacldn 
de uno solo, qulzds el hlstoriador Tan menclonado por Sz-ma Ch'len. 
81 fusse creacldn de un solo autor, no se expllcarlan la d,lversi­
ded de doctrines a veces sln relacldn o aun en oposlclon, las re- 
petlclones, las con tradlc don e s, ,1a dlversldad de estllos, etc.
Pero si es una compllacidn, se^expllca todo lo anterior y a la vez, 
al tener un dnlco compUador, se expllcaria que el oonjunto actual 
presents -a peser de la dlvergenclas dlchas- una clara unldad y 
conslstencla. Es declr, el autor-compllador habrfa hecho una cul- 
dadosa seleccldn y orden de un oonjunto muy varlado de materlaies, 
sln poder evltar las dlferenclas de épocas,estllos y aun de conte-
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nldo doctrinal. El aflrmar la exlstencla de un compllador, no Im- 
pllca que la obra baya nacldo de golpe. Pudo exlstir un procaso» 
largo y contÜnuo de formacldn, pasando por mucho s, hasta que uno 
le dlo la forma defInltlva que ahora conocemos.
5. Es muy probable que el unir a Lao-tse con el TTC sea una mène­
ra elaslca y tradlclonal de dar autoridad a la obra»^^ La concep- 
cldn antigua de "autor" no era la que actualmente tenemos, y el 
valor de una obra, muchas veces no nacla tan to de qulén era su 
verdadero autor, ni slqulera del valor Intrlnseco de su conteuido 
doctrinal, slno de la unl6n y contlnuldad de tal obra con una trcu- 
dlcldn y con los sabios de esa tradlcldn y culture. Esto se puede 
ver en la mlsma evolucldn del nombre de la escuela taolsta. Pri­
mera se llamd "Doctrine de Haang-Lao"( ^  ),unléndola
al legendarlo emperador Huang SI, fundador de la primera dlnaetla 
Hsia ( ^  ), y a Lao-tse. Luego, se llamd "Doctrine de Lao—Ohuang" 
( )pasando Lao-tse a primer lugar y sustituyendo
Chuang-tse a Huang li, una ves que el primera de estoa era ya un 
nombre famoso dentre de la escuela y de la culture china. Por dl- 
tlmo, una ves establecida la doctrine y la escuela, se.desliga de 
los nombres proplos famosos, quedando con el nombre de"Taoismof
Los principales argumentas en contra de la composlcldn 
unltarla del TTC pueden verse en; D.C.Lau, o.c..n.163 as., H.G. 
Creel, o.c..n.l ss» A fàvor de una composlcion unltarla versH. 
Welch, The Parting of the Way, p.3 y 179.
Cf.,A.Waley, o.c.. p.lOl.
Cf.,Lo Kuang, Una Conceslone fllosoflca clnesa,vol.II.
II Taolsmo, p.2-3.
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2. Titolo, estructura, comentarlos y traducclones del TaoTeChlpg.
Como ya hemos Indlcado, el TTC es conocldo o rdIn arlam eo t e 
entre los chinos como el Lao-tse, aunque tamblén se usa mucho 
el nombre de Tao Te Chlng, cob el que es mas conocldo en Occiden­
ts. £L tltulo en espafiol séria "El Llbro del Tao y del Te". Si 
qulsleramos traduclr lao ( ^  ) y Te ( nos en contrariâmes con 
un problème de eleccldn entre dlferentes palabras, todas ellas 
poslbles y nlnguna expresando toda la rlqueza de sentldos de los 
dos caractères originales chinos. For eso, slgulendo a muchos 
autores y traductores, lo mejor es no traduclr Tao y Te dejando 
que la mlsma obra, a trêves de sus textes, vaya expllcando por 
si mlsma el sentldo de ambos termines.
La obra, tal como la conocemos hoy dla, suele dlvldlrse en 
dos partes, conocldas como Libre del Tao ( ), que compren­
ds desde el capitula 1 al 37, y el Libre del Te ( 4É- ), desde
el capitule 38 al 81. Aunque no sabemos si el original ya estaba 
dlTldldo en estas dos partes, con el descubrlmlento reclente de 
un manuscrite en seda en unas tumbas de Ma Wang Tul, sabemos que 
ya en la época fian exlstla tal dlvlslén.^^ No asl la dlvlslén en 
capitules que parece ser muy posterior. Aunque uno de les comen- 
tarlos mas antlguos, el de Ho-shang Kung ( -h- 'ÎZ ) y a ten la
dlrlsldn en capitules, la actual en 81 capitules parece ser de 
la dlnastla Sul(581-618) o de la T'ang(618-907).
Sobre el manuscrite de Ma Wang Tul ver mas adelante p.23.
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La mayorla de las obras antlguas en CShlna, se escrlblan 
sobre listas de bambd ordenadas vertlcalnente y cosldas una 
a otra con clntas de cuero o tela. sSlo una minima parte se 
escrlbla en seda o telas flnas.^^ Las tabllllas, con el tlem- 
po se desprendlan,al romperse las clntas que las unlan. A la 
hora de reconstrulr la obra, nada tenla de especial que se 
trasmutaran algunas tabllllas, camblando el orden primitive 
del texte. Muchos autores suponen que esto es lo que ha suce- 
dldo con el TTC, ya que en él encontrames llneas y troncs que 
no parecen encajar en el contexte y si son mas Idglcos en otro 
contexte de la obra. For eso, varies autores han propuesto cam- 
blos de llneas y aun de capitules,y hasta se han hecho re - 
construcclones Ideales de todo el texte. Es famesa la recons— 
truccldn de Ma HsQ-lun ( qui en ha dlvldldo la obra
en 114 capitules. Mds modems es la reconstrudcldn hecha por 
Yen Llng-feng ( ^  ) en cuatro partes y 54 capitules.
Fero, con el descubrlmlento del manuscrite de Ma Wang Tul, ee 
puede comprobar que fuera de clnco capitules, cuyo orden* esté 
ligeramente camblado, el texte del manuscrite coïncide en el 
orden con el actual. Es declr, este manuscrlto apoya la teorla 
de qulenes creen que el orden actual es el mlsmo que el del ori­
ginal y que no hay necesldad de camblos ni reconstrucclones.
Cf. Tslen T.H,, Written on Bamboo and Sllk; The Begin­
nings of Chinese Books and Inscrlptiohs,Chicago, lybZ.
Asl por ejemplo la traducclon do Chu Ta Kao, de la que 
hay una traduccldn espahola de Carldad l)laz-Faes.(Cf .Blbllografla).
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De los textes oonocldos, el ya menclonado manuscrlto de 
Ma Wang Tul es actualmente el mas antlguo conocldo.Slgue en 
antlgtledad un. texto en tabllllas que data del ado 708 de nues- 
tra era.^^ En el ado 1973 en unas excavaclones en la cludad de 
Ohang Sha ( ) provlncla de Hunan , se descubrle-
ron varias tumbas de comlenzos de la dlnastla Han. En una de 
las tumbas, que data del ado 168 a. de G., se encontraron va­
ries manuscrites en seda. Sitre elles hay un texto del TTC, 
en dos escrlturas dlferentes, que se convlerte asl en la copia
u&B antigua que conocemos hasta la fecha.Es el manuscrlto 11a-
53made de Ma fang Tul, nombre del lugar de descubrlmlento. La 
pecullarldad principal de este texte del TTC esta en que el or­
den tradlclonal aparece Invertldo.lD. TTC se llama asl porque 
el libre prlmero cemienza con la palabra Tao y en los primeros 
37 capitules se trata prln cipalmen t e de la doctrlna del Tao.
H  capltulo 38, que comienza la segunda parte, se abre con el 
car«(cter Te que prédomina en los restantes capitules. Por eso 
hablamos del Tao Te Chlng.Pero en el manuscrlto de Ma Wang Tul 
encontramos prlmero el Llbro del Te y luego el del Tao. Es, pues, 
no un Tao Te Chlng, slno un Te Tao Chlng.
Cf., Yen Llng-feng, Blbllografla sobre Lao-tse en chlno 
y lenguas extranjeras, p.371-3 /3.
Sobre este Importante descubrlmlento, vertPo-shu Lao-tse 
(EL manuscrlto en seda del Lao-tse), (Tslpel,Ho Lo T’'u ; i .  ,1975). 
Una traduccldn espadola de esta versldn del TTC ha sldo hecha 
reclentemente por Juan Ignacio Preclado y publlcada por Alfaguara 
en 1978. (Cf. Blbllografla).
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Ademés el manuscrlto de Ma Wang Tul présenta otras caracte- 
rlstlcas dlgnas de menoldn. La primera, es la exlstenola da dos 
textos dlstlntos, con dlstlnta ascrltura y de distinta época.
De la comparacldn de ambos textos se pueden llumlnar algunos pa­
sajes oscuros o dudosos, pero en otros la ayuda es minima ya que 
la versidn nés antigua de las dos esta muy deterlorada y muchas 
llneas son lleglbles o practlcamente no exlsten. Otra caracteils- 
tlca, es el camblo de lugar de algunos capltulos. Ooncretament* 
de clnco; el orden tradlclonal de los capltulos 40,41 y 42, en 
el manuscrite aparece como 41,40 y 42. Tal camblo# es ciertamen­
te més léglco ya que el contenido de los capitules 40 y 42. esté 
relacionado, mientras que el del 41 no.Asimlsmo los actuales ca­
pitules 80 y 81 estan Intercalados entre el 66 y 67. Por dltlmo, 
el orden actual de los capl[#uloa 21,22,23 24 esté cambiado en 
21,24,22,23. Otra caracterlstica es el némero bastante elerado 
de variantes en los caractères. Algunos son errores o camblos 
del copista, otros son caractères antlguos, pero otros son una 
ayuda para Interpretar lugares dudoses en el texto actual. Toda- 
vla no se ha hecho un estudlo complete comparando este texto con 
el actual y vlendo qué camblos pueden introducirae»^^ Pero aea 
cual aea el resultado de tal estudio, en una primera lectura ya 
puede apreclarse que los camblos que se puedan hacer apenaa in -
^  Cf.,J.I.Preclado, o.c., p.IIII-XT
Ten Llng-feng tlene an un dada tal obra desde el afio 1977, 
pero aén no ha salldo a la lus.
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fluir&n en la doctrlna general de la obra ni en la Interpretacldn 
de oonjunto»
Asl puee, este manuscrlto no ha supuesto una revolucldn en 
los estudlos sobre el TTC, aunque si supone una gran ayuda para 
preclsar més el texto y acercarse mas al original.Pero, en reall­
dad, el texto Ideal del TTC sélo se consigne de la comparacl6n 
de todos los textos conocldos. Creer que el manuscrlto de Ma Wang 
Tul, por ser el mas antlguo, es el mas cercano o fiel al texto 
original, no es exacte» por la sencllla razén de que no tenemos 
' nlnguna manera de comprobar tal fldelldad y,por otro lado, dado 
que nlnguna de su» dos versiones esté compléta, slempre se nece- 
sltaré de textos posterlores para la reconstrucclén. Todas estas 
razones qulzés expliques por qué hasta ahora los estudloses del 
TTC no han dado exceslva Importancla a este manuscrlto.
Los comentarlos del TTC son muy abundantes y fundamentaies 
para la comprenslén del texto.£l mas antlguo, aunque sélo parclal, 
es el de Han Pei-tse (280-233 a.de C.) En los capltulos 20 y 21 
de su obra, comenta los capltulos del Lfbro del Te. sln embargo, 
no es un verdadero comentarlo, ya que no todos los capltulos es- 
tén tratados y en realldad lo que hace es usar el TTC para exponer 
y probar sus doctrlnas legalistas o antlconfuclanlstas.^^ Slgue 
en antlgOedad un comentarlo descublerto en 1900 en las cuevaa de 
Tun-huang ( ) y ahora en el Museo Brltanlco. Se le conoce
como "Hslang Br" ( ^  ^  ) y es Importante por su relaclén con
Ter mas adelante p.29.
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la rellgién taolsta* Tampoco esté complets, conservéndose sélo
57la primera parte. /
Los dos comentarlos completss mas antlguos y més conocldos
e importantes son el da Ho-shang Kung i X ) y el de
Wang Pi ( ^  EL primers es de fecha dudo sa, pero por su
estllo mas arcalco parece anterior al de Wang Pi. Pue més cono-
cido y usado que el de Wang Pi, sobre todo en clrculos religio-
sos y populares. EL de Wang Pi (226-249) es mucho més filoséfico
y desde el punto de vista de Interpretaclén ha ejercido Una gran
influencla en casi todos los posterlores.Actualmente, la mayo -
rla da los comentarlos y traducclones del TTC toman como base
el texto que aparece en Wang Pi, que présenta algunas divergen-
clas con el de Ho-shang Kung. Después de estos dos, la lista de
comentarlos es Innumerable. Segén Yen Llng-feng ha habldo en
China unos 700 comentarios, de los cuales se conservan unos 350
59complètes y fragmentes de otros muchos.
Las traducclones del TTC, desde la primera al sénscrlto he­
cha por un monje budlsta en el slglo VI, pasando por una versién 
latlna de los jesultas en el slglo ZVIII, han sldo tan numerosaa 
que es Imposlble la resefia. sélo en Inglês se conocen més de 40 
verslones dlferentes. £n la Blbllografla se cltan las mas conor 
cldas y de més valor.
Cf.,Yen Llng-feng, Estudlos sobre Taoïsme,pp.391-456.
Para una dlscueién de las fechas y autores de estes co­
mentarios, ver: Chan Wlng-tslt, o.c.,p.76-82.
Cf. Yen Llng-feng, Blbllografla sobre Lao-tse, p.70.
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En espafiol exlsten varias traducclones, pero la mayorla de 
elles al no ser traducclén directs del original chlno, slno da 
otras traducclones Inglesas,fran c esas o alémanas, tienen poco va­
lor erltlco y muchas présentas traducclones totalmente alejadas 
de la idea original del texto chlno.Las dos unless traducclo­
nes espafiolas directes del texto chlno son la de C.Elorduy y la 
més reclente y ya menclonada de J.I.Preclado. La primera es una 
traducclén fiel al texto, pero demaslado literal, quedando a ve- 
oes el texto en espafiol muy oscuro y apenas sln sentldo claro.
' Para el lector ordlnaxio no es muy étll y qulzés con palabras 
demaslado rebuscadas. Tiens uina bnena Introducclén de la Ideolo— 
g£a taolsta comparéndola con Ideologlas antlguas slmllares. No 
tieae aparàto crltlco- textual, a pesar de Inclulr el texto chl­
no a Innufflerables notas hlstérlcas y comparatives. La traducclén 
de preclado tiens el mlrlto de ser la primera espafiola que se 
basa en el texto de Ma Wang Tui. Por otro lado, es una traducclén 
bastante buena, no sélo por su fldelldad al texto chlno, slno por 
la elarldad y senclUez del texto castellano. con junto, es sln
duda, la mejor que tenemos hasta ahora, aunque es algo pobre en 
los comentarios y aparato crltlco, lo que se disculpa al ser una 
obra dirlglda al péblico en general.Creo que supone un paso im - 
portante en nnestras préctlcamente Inexistantes contrlbuclones 
a los estudlos sobre el pensamlento de la China antigua.
Qulzés la mejor de éstas, sea la traducclén de A.Garcla- 
Molins sobre la alémana de R.Wllhelm, publlcada por Revieta de 
Occidente, Madrid.(Cf.Blbllografla).
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Para las citas que dsl TTC se hacen a lo largo de este 
trabajo, uso mi propia traducclén, aén sln publlcar, que apare­
ce sln notas crltlcas en el Apéndlce I. Todas las dlvergenclaa 
que puedan llamar la atenclén con otras traductiones, estén 
critlcamente justiflcadas en caso de que se quleran comprobar.
Ml traducclén tlene como texto- base el de Wang PI con algunos 
camblos mlnlmos teniendo en cuenta otros textos.
Para las citas que se hacen de la obra de Chuang-tse, uso 
la traducclén de C.Elorduy, que al contrario de la del TTC ya 
comentada, présenta un texto catellano fluide y claro. Solamente 
el Apéndlce II, donde se cita el capltulo 2 de Chuang-tse, es 
un arreglo mlo sobre la base de la traducclén de ELorduy.
3. Raturaieza del Tao Te Chlng.
Este trabajo se centra en la doctrlna polltlca y de gobler- 
no del TTC. Por lo tanto, de alguna manera, estâmes aflrmando 
que el TTC es una obra relaclonada côn la polltlca y el goblsmo.
^Basta qué punto? ^Es el TTC una obra dlrectamente de poll­
tlca, o sélo muy Indlrectamente toca el tema politico y de gob1er- 
no?
Sobre este punto, tamblén encontramos las més varladas opi- 
nlones. Prlmero, porque los problèmes de autor, época, composl - 
clén, etc. entes menclonados, Implden una determlnaclén exacte 
del objetlTO de la obra, quedando asl ablerta a diverses Inter- 
pretaclones. î segundo, porque el texto del TTC es bastante
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osouro y amblguo, dando lugar a expllcaclones de sentldo de 
Buy diverses tlpos. Un mlsmo pasaje puede conslderarse desde 
una Interpretaclén metaflslca, Itlca, polltlca y aun mfstlca, 
y en realldad, no podemos declr cuél de ellas represents la 
Intenclén original del autor. Esta oscurldad y amblgUedad, que 
proviens de la extremada conclslén del lenguaje usado, es la 
que ha dado lugar a una gran cantldad de comentarios e Inter- 
pretaclones, a lo largo de toda la historla del pensamlento de 
Ohlna.
Curiosamente, una d# las Interpretaclones mas antlguas del 
TTO proviens de la escuela legists o legalists, de Han Eel-tse. 
La Interpretaclén de Han fel-tse esté relaclonada con el arte 
de gobemar por medlo de las ley es, la buena admlnlstraclén y 
la fuersa. A primera vlsta, nada mas opuesto a la doctrlna 
taolsta que el légalisme. Pero es Indudable que la amblgUedad 
y polivalencia de sentldos de muchos textos del iic dan lugar 
a una Interpretaclén de tal tlpo.Asl, por ejemplo, el concepto 
wu-wel ( ), que es no-acclén, y que es central en el TTC,
tamblén es muy Importante en el legallsmo, pero la Interprets- 
cién de ambas esouelas es totalmente diverse. S3 el taolsmo el 
vu-vel apunta a una acclén que no romps la armonla interna de 
los serea, mientras que en el legallsmo es una técnlca de adml­
nlstraclén y control del pueblo.
Sobre el legallsmo, ver Tercera Parte, p.184.
62 Cf., H.G.Creel, What Is Taoism;On the Origin of Wu-v/el,
p.80.
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La relacién del taolsmo con el legallsmo esta aun poco es- 
tudlada, pero el descubrlmlento del manuscrlto de Ma Wang Tui 
ha dado nuevas evldenclas de que tal relaclén fue un hecho. si 
nos fljamos que Han Fel-tse comienza su comentarlo del TTO con 
el capltulo 38 actual, ( que es el cap.l del Llbro del Te), si- 
guiendo el mlsmo orden que el texto de Ma Wang Tul, se ve que 
tal orden ya exlstla en su época y que era el orden preferldo ■ 
por los legalistas.Ss declr, aunque no sabemos cuél era el or­
den primitive de la obra, es claro que en la época de Han Fel- 
tse exlstlan ya dos textes: uno el Tao Te Chlng y otro el Te 
Tao Chlng. EL taolsmo daba més Impottancla al Tao como princi­
ple metaflslco y cosmoléglco, mientras que el legallsmo daba 
més importancla al Te como principle de conducta y goblemo. 
Ambas escuelas usan una mlsma obra, déndole una Interpretaclén 
y sentldo de acuerdo con sus objetlvos y necesldades. EL manus­
crlto de Ma Wang Tul, pertenecérla a la tradlclén legallsta, he­
cho que se corrobora al comprobar que los otros manuscrites en- 
contrados con este texto del TTC estén relaclonados con el lega­
llsmo y el arte de gobernar.^^
La relaclén de los legalistas con las doctrlnas del TTC es 
algo que no puede negarse, pero en su orlgen,^cuél fue la Inten- 
clén del autor del TTC? i?ue su Intenclén hacer un tratado de 
goblemo o de reglas fondamentales para el gobemante? No hay 
modo de dar una respuesta ni afirmatlva ni negatlva. Muchos crl-
Cf..Po-shu Lao-tse, p.159-241, y J.I.Preclado, o.c.. 
p.LII-LII.
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tlcos se han fijado en este aspecto de la obra, y aunque nlnguno
considéra el TTC excluslvamente como un tratado de polltlca o de
goblemo, varlos conslderan que la obra, prln cipalmen te estaba
dirlglda a los gobamantes, Basten algunas oplnlones:
EL TTC no pretends ser un camlno de vida para el pueblo 
ordlnaflo,-aunque si uno lo desea puede conslderarlo co­
mo tal-. Es una descrlpclén de cémo el Sablo, por medlo 
de la préctlca del Tao, adqulere el poder de gobemar, 
pasando desaperclbldo como gobemante.
El TTC dirige sU mensaje partlcularmente a los gober - 
nantes.^^
Es importante que el gobemante actée como un taolsta.
De hecha, es a él a quien Lao-tse tlene en la mente ca- 
mo a su lector. La mayorla de los aforlsmos del TTC son 
formulas de goblemo.
...Esto muestra que el TTC es, en todos los sentldos, 
una obra sobre el arte de gobemar.
Sln embargo, y a pesar de este reconoclmlento, estos autores, 
y con ellos la mayorla, dedlcan la mayor parte de sus comentarios 
no a la doctrlna polltlca o de goblemo, slno a la doctrlna meta- 
fIslca y étlca de la obra. Ba toda la blbllografla sobre el tao­
lsmo es rarlslmo encontrar un estudlo monografIco sobre la doc-
^  laley, o.c,. p.92.
H.Welch, o.c.. p.26.
M.Kaltenmark, o.c., p.54.
D.C.Lau, o.c.. p.32.
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trina polltlca y de goblemo del TTC.
Otros autores nlegau tal sentldo politico al TTC. Asl# por 
ejemplo, Elorduy dice que "el taolsmo no es una doctrlna polltl­
ca. Es una fllosofla saplenclal.Su fin principal no es el gobler- 
68no". otra de sus obras, que ea como un breve dlcclonarlo da
térmlnos taoïstes, al tratar del concepts "Goblemo" aflrma que 
"los primeros escrltos de la llteratura cléslca china tienen por 
objets principal, o casl énlco, la polltlca...El taolsmo es una 
excepclén"i^  ^Sln embargo, parses contradeclrse en la préctlca, ya 
que dedlca al con cep to "Goblemo" muchlslmo més espaclo que a cual- 
quler otro de los restantes, exoluyendo el concepts "Tao".
Chan Wlng-tslt tamblén nlega que el fin principal del TTC
sea la polltlca y el goblemo. Crltlcando la oplnlén antes cltada
de Waley, dice:
Waley opina que el TTO no pretends ser un camlno de vida 
para el pueblo ordlnarlo. Esta es una oplnlén arbltrarla. 
Aunque la mltad de los capltulos tratan del Sablo y de 
cémo debe gobemar, la otra mltad no. Y es preclsamente 
en esta otra mltad donde estén expuestas las principales 
ideas. Ademés Lao-tse presents las més fuertes protes - 
tas contra el goblemo. Estas protestas y ataques, dlfl- 
cllmente convenceran a nadle de que Lao-tse esté dlrl - 
gléndose a los jefes.*^ ®
Pero, al Igual que Elorduy, Chan parece contradeclrse cuando
C.Elorduy, El HumanIsino politico oriental, p.278.
C.Elorduy, Sesenta y cuatro Conceptos de la Ideologla 
taolsta, p.25.
Chan Wlng-talt, o.c., p.11.
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nés adelante, comparando a Lao-tse con Chuang-tse, dice:
Creel esté fundamentalmente an lo clerto al aflrmar que 
Chuang-tse es héslcamente ”contemplative", Interesado en 
una Intoxlcaclén con las maravlllas j poder de la natu- 
raleza, mientras que Lao-tse es baslcamente "finalistIco" 
Interesado prln cipalmen te en cémo gobemar.
For otm lado, el argumento de Chan de que es preclsamente 
en la mltad nd polltlca del TTC donde estén las Ideas principales, 
no prtteba mucho, ya que, como él mlsmo muestra muy bien en su tra­
bajo y comentarios, la obra es una unldad y lo que pudleramos lla­
mar més metafIslco-oosmoléglco, ea éL fundamento de lo practlco-po - 
lltlco. Si el fin prlmarlo de la obra fuese lo estrlctamente meta- 
flslco-cosmoléglco o lo ético, los capltulos de polltlca y gobler- 
ho estarlan de més. Perosi el fin de la obra Incluye la polltlca 
y goblemo, entonces la parte mas flloséflca, donde segun Chan es­
tén las Ideas principales, no sélo no esté de més slno que es ab - 
solutamente necesarla para fundamentar la practlca y la polltlca. 
Ademés, como mostraremos en la Tercera Parte, no es verdad que "la 
otra mltad no tra ta del gobiemo", ya que los capltulos no dlrec - 
tamente politicos se pueden aplicar al goblemo y al gobemante 
sln forzar en nada el texto.Por éltlmo, declr que el TTC no es una 
obra de polltlca y de goblemo porque contlene "las més fuertes 
protestas contra el goblemo" que "dlfIcllmente convencerén a nadle 
da que Lao-tse esté dlrlgléndose a los jefes", es olvldar la doc -
Chan Wlng-tslt, o.c.. p.21.
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trina bésica del TTC de la unlén de los o'puestos. Es declr, tanta 
polltlca hace el que propone medlos positives de goblemo, como el 
que crltlca esos medlos.los ataques del TTC son ataques crltlcos 
que no nlegan el valor de todo goblemo y de toda polltlca, slno 
que apuntan a una nueva forma de goblemo y polltlca. Olvldar este 
es perder de vlsta lo fundamental del TIC, que como luego veremos 
es una Crltlca. % una crltlca polltlca, tamblén es politics.
En resumen, vemos que aunque no podamos saber exactamente 
cual fue la Intenclén del autor, el conslderar el TTO como una 
obra relaclonada con el arte del goblemo, no es hacer nlnguna 
extrapolaclén. Probar tal afirmaolén seré el fin principal de la 
Tercera Parte de este trabajo.
A lo largo de la historla del pensamlento chlno, la Inter — 
pretaclén metafIslca del TTO tamblén ha tenldo slempre muchos pnr- 
tldarlOB. Desde el comentarlo de Wang Pi, la conslderacién del TTO 
como una obra metaflslca, ha sldo constante hasta hoy dla, espe - 
clalmente bajo la influencla de los comentaristas budlstas. Bitre 
los autores modemos, autorldades como Pung Yu-lan, Chang Ohung- 
yuan. Yen Llng-feng, etc. centran la Importancla del TTO en sus 
doctrlnas metaflslcas. Pung Yu-lan presents un caso curloso de evo- 
luclén de pensamlento -no es fécll preclsar si por convenclmlento 
o por preslones externas-, desde sus primeras obras ya cltadas y 
de tlplco sabor confuclano, hasta una Interpretaclén marxlsta de 
toda su fllosofla, Inclulda su expllcaclén del TTC.Chang Ohung-yuan 
ha hecho una traducclén y comentarlo del TTC comparandolo con el
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éltlmo Heidegger* T Yen Llng-feng se mueve més en un campo claslco, 
pero muy positiviste, negando toda Interpretaclén mfstlca o rell- 
glosa de los conceptos baslcos del TTC.*^ ^
Hablando de esta Importancla de lo metaflslco en el TIC, uno
de los més oonocldos Interprètes actuales del TTC dice:
Hasta el présente, la mayorla de los comentarios del.
TTC se fljaban en su doctrlna étlca. Actualmente, se 
estudla tamblén su metaflslca. Esto es un avance, pero 
en realldad ambàs cosas suelen presentarse sln mostrar 
su relaclén... La mayorla de los autores no se dan cuen­
ta que muchos de los prlnclplos practlcos del TTC son 
consecuencla léglca de su metaflslca. Més a(!&, que todo
el slstema filoséfico de la obra constltuye un tratado
73completo de metaflslca.
La oplnlén aqul cltada habla de una mayorla de comentari'stas 
que han Inslstldo en la étlca y doctrlna saplenclal del TTC. Efec- 
tlvamente, tamblén el TTC se ha conslderado por muchos, sobre todo 
autores chinos, como una obra fundamentalmente étlca. Para estos 
autores, el TTC no es més que otro, qulzés el mejor, de los muchos 
llbros de la tradlclénal sabldurla china sobre el horobre y la vida. 
En este grupo, entre los occidentales destacan, M.Kaltenmark, H. 
Welch, JXtyvendak, C.Elorduy, etc.
Por éltlmo, existe tamblén un grupo que ha estudlado los as- 
pectos inlstlcos del TTC, como Waley, Blakney, Marin, etc., y otro 
que se ha f1jado més en la dlmenslén rellglosa, especlalmente en
Sobre las obras de estos autores, ver Blbllografla.
73 Chang Chl-chttn, Fllosofla de Lao-tse, p.l.
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au relaclén con el budlemo Zen. Asl por ejemplo. Alan Watts, Su­
zuki, J.C.Wu (Wu Chlng-halung), etc. Otxros autores, especlallza- 
dos en la rellglén taolsta actual, como lI.Saso, Schlpper, Seldel, 
Steln, etc., estudlan los textos del TTC en su relaclén dlrecta 
con las préctlcas taolstas modemas, sobre todo tal como ee dan 
en Taiwan.*^ ^
Bi resumen, al tratar de définir la naturaleza del TTO, nos 
encontramos con una obra que contlene metaflslca, cosmologla, étl­
ca, mlstlclsmo y polltlca todo en una pleza. La obra como tal no 
es nlnguna de estas cosas, pero en realldad puede estudlarse desde 
cada uno de taies aspectoa. Querer claslflcar el TTO dentro de 
una catégorie exclusiva, es ellmlnar la rlqueza que présentas las 
otras.
ni oplnlén es que la dlscuslén sobre la naturaleza del TTC , 
sobre la Intenclén original del autor, o sobre los destlnatarlo» 
a qulenes Iba orlglnalmente destlnada la obra, es un problème hls- 
térlco-crltlco, que dado lo confuso de los datos sobre la época, 
autor, composlclén, etc.,hoy dla no tlene soluclén. Por lo mlsmo, 
en este trabajo no se aflrma categérlcamente que el TTC sea exclu- 
slvamente una obra de polltlca y del arte de gobemar dirlglda a 
los gobemantes. sélo se aflrma que contlene una doctrlna polltlca 
y de goblemo, que por su amplltud en el oonjunto de la obra y por 
sus pecullares caracterlstlcas, mefece la pena estudlarse separada- 
mente.
74 Ver la Blbllografla que sobre estos autores hay en:M.Saso,
D.Chappel^Editores), Buddhist and Taolst Studies, I, p.123—148.
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Pero es muy Importante notar que esta concepclén polltlca y 
de goblemo, si se al sla del oonjunto de la obra, résulta Incom­
pressible e Inaceptable, ya que aparece como una utopla sln fun­
daments. Se neceslta comprender antes el fundaments metaflslco 
o la concepclén de base que da valor a tal doctrlna préctlca.
Y vlceversa, se puede declr que la metaflslca del Tao no tlene 
otro valor y funcién que fundamentar una practlca tanto Individual 
como soclo-polltlca. En palabras de Ch'en Ku-ylng,
EL slstema filoséfico total de Lao-tse se puede consl­
derar como un desarrollo desde una cosmologla a un hu­
manisms y de éste a una fllosofla polltlca. Si entende- 
mos la fflotlvaclén subyacente en la formaclén del pensa­
mlento de Lao-tse, comprenderemos que su concepclén me­
taflslca no es Independlente de su humanisms, slno més 
bien slrve como ratlficaclén céemlca de su concepclén 
social y polltlca.
Y Jaspers, comentat
Le aqul que Lao-tse no dlstlnga entre metaflslca, étlca 
y polltlca como hemos hecho nosotros al expllcar su pen­
samlento. Lao-tse contlnuamente lo roezcla todo en unas 
posas frases. Eo consecuencla, su pensamlento es slempre 
total, lo mlsmo hable de polltlca, étlca o metaflslca. 
Esto slgnlflca que, puesto que slempre se preocupa de 
la base comén, slempre esté hablando de lo mlsmo. Cuando 
todas las cosas se unen en el Tao,nada esté separado.^^
Conslgulentemente, la estructura relaclonal de todos los as-
Ch'en Ku-ylng, Lao-tse,Text,Notes and Comments, p.l.
K.Jaspers, The Great Philosophers, vol.II, Lao-tse» p.411.
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pectos del TTC, es la que impone tratar de les problemaa mataff-
slcoa y llngafaticos para poder comprender loa puntoa practlcoa
de politioa y gobiemo. Por eao, en eate trabajo laa do a prlmeraa
partes, aunque no son estrfotamente die polftlca, las conaldero
Indispensables para la recta interpretacion de la tercera, donde
se trata de la politics y gobiemo proplamente taies.
Veamos un ejemplo que mostrarâ cJmo las dos primeras partes
estan Intlmamente relaclonadas con el teroa central de la tercera.
£□ el capitule 57 del TTO leemos:
Un pals se goblema con la tranqullldad.
Las armas se usan con parquedad.
El mundo se conqulsta con la No-accldn.
^C6mo aê que es asl? Por estot
Cuantas m^s prohlblolones y tabdes baya en el relno, 
mas se empobrecerd el pueblo.
Cuantas m^s armas,
m4s abundarân les des6rdenes.
Quanta m^s destreza y sagacldad, 
m^s 00sas extraflas aparecer^n.
Cuantas mas leyes y decretos se promulgues, 
mâa bandldos y ladrones habr&.
Por eso, el Sablo dice:
Actdo por la No-accl^n,
y el pueblo se transforma espont6neamente.
Amo la tranqullldad,
y el pueblo se ordena èspontaneamente.
No Interrengo en les asuntos, 
y el pueblo prospéra espontaneamente.
No deseo,
y el pueblo retoma al orlgen primordial espon tan earn en te.
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Aquf hay,clertamente, una doctrina plftica y de gobiemo.
A primera rista y sin conocer nada de la estructura Interna del 
taofemo, ni de au lenguaje, tal doctrine ea clara: la major po - 
Iftlca y el major gobiemo as la no interferencla, el "laissez 
faire". Una polltlca absolutamente liberal. Sin embargo, tomando 
como ejemplo la No-accidn aquf mencionada, su sentido no as tan 
simple como aparece y oculta unos matices profundos y radicales 
que bacen que no se pueda decir que No-accidn sea igual a no ba­
ser nada o a no intekvancien. Es decir, en esta doctrina de la 
Ho-acci6n, e igualmente en Ho-intervenir, No-desear, etc., esta 
o cul to un pmblema de lenguaje. Tal problems de lenguaje viens 
a decir que Ho-acci6n no signifies no bacer nada, No-intervenir 
no signifies una no intervancien, y Ho-desear no signifies no te- 
ner ningdn deseo. T a su vez, el problems de lenguaje existe por- 
que en la doctrina total del taoismo bay una concepcidn de la rsa­
li dad que a la bora de tematizarla, se resists a una conceptuaii- 
eaci6n, en cuanto lo conceptual es separacidn, division y clari- 
ficaci^n de esto y aquello. Ldgicamente, si bay una dificultad de 
rais conceptual, a la bora de expresario en el lenguaje, este ten- 
drd que resentirse también de tal dificultad.
Tomando el tema dicbo de la No-accidn, formulariamos asl 
au estructura in tema tlpi eamen te taolsta: La concepcidn ordina- 
rla que todos tenemos es que el gobiemo es accidn. Es imposible 
gobemar sin bacer nada. Por imiy liberal que sea un gobiemo, su 
politics no serd no bacer nada, sino bacer lo menos posible o lo
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Indlapensabley y en dltlmo térmlno sera dejar hacer. Pox otro la- 
do, en el orden Idgico-conceptual ordlnario, accidn y no accidn 
se excluyen. No puede darse aocidn y no accidn al mismo tiempo.
EL taolsmo también acepta que sin hacer nada no se puede go­
bemar. Lo que no acepta el taoisno es que la verdadera compren- 
sidn de la realidad sea meranente un problema Idgico-conceptual.
Lo cual signifies que el concepts ordinsrio de accidn y no accidn 
no sbsrcan tods la realidad de la verdadera Accidn. La concepcidn 
taolsta de la realidad no es meramente conceptual. No niega lo 
conceptual, pero lo trasciende. Por eso en la Accidn taolsta, ea- 
tdn abarcados tanto la accidn como la no accidn conceptuaiea.
En el lenguaje ordinario hablamos de accidn y no accidn, co- 
rrespondiendo arobas palabras a conceptos claros que todos posee - 
moe sobre actuar y no actuar, hacer y no hacer.Pero, como en el 
taolsmo, ademds de los conceptos ordinaries de accidn y no accidn, 
hay una Accidn total y superior que abarca a ambos sin ser agotada 
por ellos, el lenguaje se ve en una dificultad de expresidn, mdxi- 
me cuando en el idioma chino ni siquiera existe la posibilidad de
ttsar maydsculas y miniSsculas, como estâmes haciendo aqul, para mos-
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trar la diferencia entre una accidn y una Accidn.
Entonces, en todos los textos taolstas tenemos siempre un 
lenguaje doblet uno que express realidades tal como se comprenden
77 En adelante. siempre que una palabra aparezca con maydscu- 
la (Accidn, No-accion,Tranquilidad, etc.) indica un sentido tlpi- 
camente taolsta. Por el contrario, cuando se usan mindsculas(accidn, 
no accidn, tranquilidad, etc.) se indica que tal palabra se entien- 
de segun el concepts ordinario de lenguaje.
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Idglca y conceptualmente por la razdn, y otro que express la Rea­
lidad en cuanto llberada de nuestras conceptuallzaclones y dlferen* 
claclones y que se conoce por experlencla directs no racloocinante. 
Asi, al decir que el mundo se conquista por la No-accidn, el TIG 
estd negando el concepto ordinario de accidn, pero no esta negando 
la realidad dltima de la accidn. Lo que se niega es que la verda­
dera Accidn que conqulsta el mundo pueda ser sdlo una accidn tal 
como estd en nuestra linitada concepcidn conceptual. En realidad, 
la verdadera Accidn, no sdlo no se limita a la accidn ordinaria, 
sino que abarca tambidn la no accidn ordinaria. En términos taOla- 
tas, No-accidn slginlfica:
-Negacldn de una accidn que abarque solamente las notas del con- 
cepto ordinario de accidn.
—Afirmacidn de la no accidn conceptual ordinaria como parte inté­
grants de la verdadera Accidn.
-Afirmacidn de la verdadera Accidn en un lenguaje negative en su 
forma y positive en su contenido. Tal lenguaje se resumirla en la 
fdrmula: Ho-accidn m accidn no accidn » Accidn.
Asl pues, No-accidn, es un término complejo que ya no se pue­
de redmcir a un mero concepto de no accidn ni de accidn. Abarca lo 
conceptual, pero lo trasciende. Ea un lenguaje con un doble nivel 
de sentido. Por lo mismo, una lecture superficial de los textos 
del TTC, sin saber sistinguir estos dos niveles, convierte al tao­
lsmo en una coleccidn de simplismes o de absurdos.Por eso, antes
de llegar a la tercera parte,donde se expone la doctrina polltica 
del TTC, es necesario estudiar la concepcidn taolsta de la reali­
dad y el lenguaje que la expresa.
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4. El taolsmo como Crltlca.
Le lo dlcho brevemeDtè>sobre la No-accidn, se puede ya adi- 
Yinar que la doctrina polltica y de gobiemo del TTC no es tan 
simple como parece, y que decir que es un "laissez faire" y una 
polltica absolutamente liberal, es totalmente incompleto y puede 
interpretarse errdneamente, Lo dicbo sobre la No-accidn lo apli- 
caremos luego a otros términos. Entonces podremos descubrir el 
sentido profundo de toda la doctrina taolsta.
Estamos, pues, ante unas doctrinas expresadas en un lenguaje 
principalmente negative y paraddjico. Es necesario ir al fonde de 
la negacidn y la paradeja para descubrir le positive. For eso, el 
TTC nos préviens para que no nos desviemos:"Las palabras de la 
7erdad son paraddjicas"^^
Abora bien, esta concepcidn taolsta que lleva consigo un len­
guaje de doble sentido, es lo que ba dado lugar a las mas dispares 
opiniones sobre su doctrina plltica y de gobiemo. Si uno se que- 
da atrapado en la forma negativa de su lenguaje sin ir al fondo, 
dira con Liang Cb'i-cb'ao que el taolsmo es "una doctrina de no 
gobiemo o anarquismo".*^  ^Si uno se queda en la expresidn paradd- 
jica, dira con Cbang Tsai-tien que "el taolàmo représenta las ar- 
timafias pollticas de los jefes" y que "lo que defiende es la doc­
trina del poder."®® Estas y otras opiniones sobre la doctrina poll-
TTC.,cap.78
Liang Cb'i-cb'ao, Historia del Pensamiento politico antes 
de la Linastla Cbin, (Ed. cbina), p.lÔ7«
Oitado en Tborae Fang, Tbe Chinese View of Life, p,246.
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tlca del TTC son, segdn Thome Fang "atrlbucion.es completamente 
falsas que no tienen nada que ver con los principios fundamenta­
les de la filosofla de Lao-tse"®^ Tales falsas atribuciones nacen 
de no haber comprendido la verdadera naturaleza del taolsmo que 
aqul formularemoa en la siguiente TESTS:
EL lAOISMO. TAL COMO APARECE EN EL TAO TE CHIKG. FUNLAMEN- 
TALMFMTE MO PRETMLE SER UN SISTEMA POSITIYO, NI FILOSOFIGO. NX 
ETIOO. NI POLITICO. OONIIIME UNA FILOSOFIA, UNA ETICA. Y UNA PO­
LI TICA PERO COMO CBXIICA LB T03X) SISTEMA POSITIVO. TAL CRITICA 
NUNCA E3 SOLO TEORICA SINO TAMBIEN LE ORLEN PRACTICO.
Bt EL ASPECIO POLITICO Y LE GOBIERNO, EL TAO TE CHING PRE­
SENTA UNA CRITICA RALICAL LE TOLO SISTEMA POSITIVO QUE PRETENLA 
GOBERNAR LA VILA HUMANA CON VALOR ABSOLU TO Y SIN lENER EN CUENTA 
LA ABSOLU TA RELATIVILAD LE SU PROPIO SISTEMA.
Lo que tantas se ha dicho de que no existe un sisterna de 
gobiemo perfecto, estd expresado en el taolsmo radicalmente. No 
sdlo no hay un sistema de gobiemo perfecto, sino que to do siste- 
ma de gobiemo es imperfecta preci sam ente por ser sistema human o. 
El hombre confunde la perfeccidn con la comprensidn, y considéra 
imperfecto, ildgLco y sin valor aquello que escapa a su compren- - 
sidn y sistematizacidn. Sin embargo lo perfecto es aquello que 
tiene un orden intemo no cerrado en si mismo y que se résisté a 
ser ordenado y sistematizado en cualquiera de los sistemas huma- 
nos. Nada mas claro para expresar esta verdad que el ejemplo de 
Chuang-tse sobre Caos:
®^ Thome Fang, o.c.. p.246.
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Shu (Azul) era el rey del Mar del Sur, Hu (Ldbrego) 
era el rey del Mar del Norte. Huntun (Caoa) era el 
rey del Mar del Centro. EL rey Shu. y el rey Hu ee reu­
nion de tiempo en tiempo en el reino del rey Huntun
y este los trataba muy bien. Shu y Hu pensaron agra- 
decer las bondades del rey Huntun. Se dljeron: Todos 
los horobres tienen siete orificios que les sirven para 
olr, comer y respirer. Sdlo este infeliz no los tiene. 
Vamos a haceraelns. Cada dla le abrlan un orificio.
Al septimo dla Huntun era caddver.®^
Con esta alegorla Chuang-tse nos estd comunicando la verdad 
basics del taolsmo: que todo, aun lo que el.hombre considéra como
cadtico, tiene en si mismo un orden y un valor que escapa a la
sistematizacidn y ordenacidn d‘6 la razdn.Asl, al querer ordenar 
a Caos de acuerdo con las categorlas ordinaries que sus amigos 
conoclan, lograron hacerle igual que los demas, aceptable,com - 
prensible, Idgico, pero lo mataron. £n el momento que el hombre 
quiere apoderarae, dominer y sistematizar algo vital, esto se 
hace Idgico, compressible, aceptable, sistema, pero ya es algo 
muerto y deja de estar en el dinamismo propio de la vida. El tao­
lsmo como Critics, pretends liberar al hombre de su afdn por do­
miner la Vida con la razdn, y aviser al jefe para que no gobier- 
ne dominado por su propio sistema,'sea este el que sea.
Considerando el taolsmo como una Critics de todo sistema ' 
positive y absoluto, se comprenderd por que en la Historia de 
China apenas encontraroos gobiemos o dinastlas oficialmente tao­
lstas, siendo el confucianisme la idéologie oficial de China.
Chuang-tse, cap.7,8.
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T cuando ha exlstldo tal gobiemo, eu fracaeo ha eldo estrepltoso, 
ya que hacer del taolsmo un sistema positive de gobierno, es la 
negacidn mds radical de su misma doctrina crltica. A la vez, se 
comprenderdn las crlticas que siempre ha recibido de los politi­
cos y fildsofos.En este sentido el historiador gz-ma Ch'ien decla 
de Chuang-tse que "sus enseüanzas son como agua desbordada que 
se extiende segdn su propio gusto. Por eso, desde los reyes hasta 
los ministres, nadie ha podido aplicarlas para nada concreto"?^ 
Igualmente se comprendera por qud el taolsmo siempre ha side la 
base ideoldgica y espiritual de todos los movimientos revolucio- 
narios de China. Segdn Chan Ving-tsit, " a travée de la historia 
de China, el taolsmo ha sido siempre la filosofla de las minorlas 
y de los oprimidos, asl como la bandera que han levantado las so- 
oiadades sécrétas en sus revoluciones contra los tiranos"®^. •
Al mismo tiempo, siempre ha gozado de las simpatlas de los inte- 
lectuales, postas y artistes, representando un elements fundamen­
tal de la estructura psico-mental de los chinos.Segdn Lin Yutang, 
"el taolsmo no es s6lo una escuela en China, sino un rasgo profun­
do del pensamiento chino y de la actitud china con respecto a la
Vida y a la sociedad"®^
La mayorla de los ataques al taolsmo provi en en de aquellos
que buscan las doctrines claras, Idgicas y practices, sin ser ca-
®^ Citado en H.Giles, Chuang-tse, p.11.
®^ Chan Ving-tsit, o.c., p.6.
®^ Lin Yutang, Sabidurla china, p.63.
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paces de comprender, ni mucho menos aceptar, las oscurldadea, 
paradojas e Inutllidades que contlnuamente nos ofrece la vida. 
Como dijo Unamuno,"résulta muy cierta la paradoja del que dijo 
que corriendo tras la verosimilitud se huye de la verdad"®® È1 
buen politico, aun aspirando a la verdad, reconocera que adem^s 
de unas directrices y normas positivas -un sistema-, necesita una 
continua critics y revision de su propio sistema para no dejarse 
devorar por él.Aun siguiendo un sistema que a êl le parece el ma­
jor, nunca estera cerrado a los otros, nunca consideraréi su sis- 
tema como absoluto ni mucho menos como perfecto.
El TTC ofrece al gobemante unos principios fundamentaies
de critics para cualquier situacion y sistema. Mo ofrece un sis-
tema de gobierno, sino una critics de cualquier gobiemo. el
momenta en que se considéré al taolsmo como una doctrina positiva,
como un sistema para un fin,sea ético,o politico, se eatà matando
la fundamental de su esplritu.Ei palabras de Jaspers:
Las discusiones politicas de Lao-tse pueden servir de 
ejemplo. Sus m^imas estan tan cerca de ser reglas, que 
uno esté tentado de considerarlas como taies y penmar­
ias a esa luz.Pero en ese moments aparece claro que taies 
reglas son sdlo metaforas. Tomadas como reglas, son fal­
sas porque llevan a la pasividad, siendo asi que son en 
realidad expresidn del fundaments de toda actividad.®^
®® M. de Unamuno, Por tierras de Portugal y Espafia;Grandes 
y peguefias ciudades, Obras Complétas,Tomo l7(Maarid:£sceiicerj, 
p. 302.
K.Jaspers, o.c., p.409»
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5. Estructura del trabajo.
Enunciada ya la Tesls principal que iremos desarrollando 
a lo largo del trabajo, expondremos ahora brevemente la estruc­
tura interna de nuestro estudio.
Hemos dicho, que la critica polltica del TTC esta basada 
en unos presupuestos filosdfico-lingUfsticos sin cuya recta com­
prensidn aquella no sdlo no se entiende sino que se interpréta 
errdneamente.Asi pues, para llegar a esa recta comprensidn del 
caracter critico del TTC, necesitamos dos pasos preliminarest 
el primero es la investigacidn de los presupuestos filosdficos 
de toda la doctrina del TTC, y el segundo es la investigacidn de
sus presupuestos lingOisticos. For lo mismo, este trabajo se di­
vide en très partes:
Primera parte: Problematica taolsta sobre la realidad.
Segunda parte: El lenguaje del TTC.
Tercera parte: La Critica polltica y de gobierno del TTC.
En resumes, se puede decir que la Primera parte trata del 
Tao como centro y base de toda la doctrina taolsta.EL problema 
que se nos présentera, es que el Tao no es un mero concepto y 
que su comprensidn implies no sdlo una dimensidn tedrica sino 
también practice. Esta unidn de la teorla y la praxis, es uno de 
los puntos basicos del taolsmo y el que créa mayores dificultades 
y problèmes a la hora de una recta interpretacidn de la doctrina 
polltica y de gobiemo del TTC.
La segunda parte, trata del lenguaje , o mejor de los len- 
guajes del TTC. La complejidad y polivalencia del Tao, créa natu-
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ralmente una complejidad y polivalencia de lenguajee* Sin distin.- 
gulrloB bien y sin saber en cada momento qué tipo de lenguaje ma­
ne jamos en cada texto, serd imposible una interpretacidn correota.
Con estos dos puntos aclarados, podremos analizar el conte­
nido critico del TTC respecto a la polltica y al gobierno. Tal ea 
el fin de la Tercera parte, que constituye el ndcleo fundamental 
de este trabajo.
P R I M E R A  P A R T E .
Problematica taolsta sobre la realidad.
Sb
Problerodtlca taolsta sobre la realidad.
Toda la doctrina taolsta esta centrada en el Tao. El Tao, en 
sentido taolsta, no es mds que la palabra o slmbolo que expresa la 
intuicidn de que todo lo real en su dltima esencia es una total!- 
dad dinatnica y armdnica. Nada estd fuera de esta totalidad, nada 
esta fuera del Tao, o mejor dicho nada hay que no sea Tao.
Esta concepcidn basics de la realidad que aparece en el TTO, 
es fundamental para la comprensidn de todo el resto de las doctri­
nas taolstas. Puesto que en este trabajo tratamos de llegar a una 
comprensidn de la doctrina polltica y de gobiemo del TTC, el pri­
mer paso indispensable es investigar el fundaments y centro de don­
de dimanan todas las demas doctrinas. Tal centro es el Tao. SI fin 
de esta Primera parte, es pues, analizar la doctrina del Tao, que 
es lo mismo que decir la concepcidn de la realidad del taolsmo.
1. La concepcidn tradicional china de la realidad:El I Ching.
La doctrina del Tao es una doctrina antigua y tradicional en 
China, y no es patrimonio exclusive del taolsmo.^ El hecho de que 
sea esta escuela la que se haya ganado en exclusive el nombre de 
"tao-ismo", se debe a que son precisamente los dos représentantes 
principales de tal escuela, el TTC y Chuang-tse, quienes desarro- 
llan la doctrina tradicional, dandole unas dimensionea metaflsicaa 
y cosmoldgicas que anteriormente no tenla.A partir de ahl, el Tao
Sobre el concepto Tao en las principales escuelas del pen­
samiento chino, ver: T'ang ChUn-i, Estudios générales sobre Filo­
sofla china; el Tao. (Cf. Bibliogralla). ,
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se une de man era excluslva a estas nuevas interpretaciones, quedan-
do en lugar secundario los usos y sentidos del Tao en las demds es- 
2
cuelas.
Segdn Kaltenmark,
el significado original de Tao es sendero o camino.Usado 
como verbo, el mismo caracter (a veces con una pequena 
variante en la escritura) significa dirigir, guiar, o es- 
tablecer comunicacidn. Una persona dirige a otra dicién- 
dole el camino que tiene que seguir, de ahi que Tao tam­
bién significa decir o comunicar. Y en cuanto que decir 
o comunicar es lo mismo que informer y ensefiar', Tao tie­
ne también el significado de doctrine.^
De estos significados, nace el sentido tradicional del Tao, 
que era concebido como un Frincipio de Orden, segun el cual todos 
los seres del universe debian conformarse. Existia un Tâo del Gielo 
como modelo de todo orden, un Tao de la Tierra y un Tao de los hom- 
bres.^ En el centro de la sociedad humana estaba el soberano o Hijo
El nombre de "taolsmo" es equivoco, ya que se aplica para 
traducir dos nombres claramente distintes en chino.Uno,"tao chia"
( ) o Escuela del Tao, y otro "tao chiao" ( A  ) o Religion
del Tao. El primero trata de los aspectos filosoficos del Tao v se 
conoce en China con el nombre de "Lao Chuang Sy-hsiang" ( )
o Doctrina de Lao-tse y Chuang-tse. El segundo, désigna una reli­
gion, y es un movimiento mas tardlo y complejo.En este trabajo,siem 
pre que hablamos de taolsmo sin especificar, nos referimos al pri­
mero.Para un conocimiento bdsico del nacimiento y desarrollo de la 
religion taolsta se puede ver:M.Kaltenmark, Lao Tzu and Taoism,pp. 
107-145. H.Velch, The Parting of the Way,pp.88-158.
 ^K.Kaltenmark, o.c,, p.22.
 ^En la doctrina tradicional del Tao, el Tao del Gielo es mo­
dèle porqüe el Gielo jse consideraba como divine o supremo Ser.El 
TTC harâ una radical secularizacidn reduciendo el cielo al nivel 
de lo cosmol6gico.Gielo y tierra en el TTG significa el cosmos.Por 
enciraa de todo esta el Tao que no es divine ni humano sino que tras­
ciende toda posible diferenciacidn humana.(Gf.TTC.. cap.4 y 25).
52
del Cielo, que era el que hacia de iutermediario entre el Cielo 
y los horobres. El Tao de los horobres comprendla todos los princi­
pios de conducts que hacfan posible la adecuacidn con el Cielo.Es­
tos principios venian a travée del Hijo del Cielo.^
£n esta sociedad, regulada milimetricamente para seguir en j 
todo el Tao celestial y no causar desdrdenes naturales,ni sociales, ' 
ni personales, el papel del individus se reducla, en lo social a 
seguir las normas dadas por el Hijo del Cielo, y en lo individual 
a seguir una conducts de vida en armonla con el Tao.las acciones 
humana8 no debian roroper la armonia y orden cdsmico.EL hombre ne­
cesita, pues, conocer como actuar y cdmo estar en armonia con el 
Tao.
De aqui nace la importancia que en la China antigua, y afin 
en la modems, tiene la adivinacidn o consulta a los ordculos.®
Pero tal consulta, para el chino, no consiste en buscar una suerte 
o destine mas o menos incontrôlable, sino en tratar de descubrir 
el orden y armonia internes de los acontecimientes para adaptarse 
a ellos.La capacidad de adaptacidn de los chines a las circunstan- 
cias, no nace de una reaignacidn de tipo cristiano, ni de un estoi- 
cismo moral, ni de una pasividad sicoldgica tantas veces atribuida
 ^Esta concepcidn ha sido designada por el sindlogo alemân 
De Groot con el nombre de "univerBismo".Cx.J.J.M.De Groot, The Re­
ligious System of China,(LeidentBrill),1892.
® Fung Yu-lan enuraera como principales técnicas adivinatorias 
la astrologia,el calendario, los cinco elementos, la planta de aqui 
les, la concha de tortuga, el sistema de las formas, y otras como 
los suefios.Cf.Fung Yui-lan, A History, vol.I,p.26.
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a los orientales en general. Esa adaptacion nace del convenci- 
mi en to de que existe un orden interno en todo, y que saber adap­
tarse a los acontecimiento8 y aceptarlos como son, es el unico 
camino para una vida feliz. Tal actitud fundamental tiene como 
base una concepcidn de la realidad que encontramos expresada , 
aunque no sistemati eamen t e explicita ni desarrollada en uno de 
los libros mds antiguos y mas dificiles de la literatura china: 
el I Ching ( ^  ) conocido como Libro de los Cambios? En este
libro leemos:
El libro de los Cambios contiens las medidas del Cielo 
y de la Tierra, por eso nos capacita para comprender el 
Tao del Cielo y de la Tierra con su Orden...
De esta forma, el hombre llega a asemejarse al Cielo y 
a la Tierra, sin estar en conflicto con ellos...
Esta contento con sus circunstancias y es genuine en 
su bondad y asi puede practicar el amor.®
Dado que el TTC participa de esta concepcidn de la realidad 
del I Ching, exponiéndola y deearrôllandola con mayor unidad y 
profundidad, es conveniente ver brevemente la doctrina basica del 
I Ching.
El I Ching es un libro que originalmente estaba relacionado
Sobre el I Ching, quizds la mejor traduccidn-comentario 
sigue siendo la de Richard Wilhelm, traducida del aleman al inglés 
por C.Baynes y publicada por la Universidad de Princenton, con un 
Preambulo de C.G.Jung. La traduccion de James Leg^e, bastante an­
terior a la de Wilhelm, también es util. La edicion preparada por 
Ch'u Chai y Ainberg Chai, tiene una Introduccidn interesante.
(Cf.Bibliografia: I Ching)
® I Ching. Ta Chuan, IV,1,3. (R.Wilhelm, p.293-295).
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COT) la aâivinacidn. Fung Yu-lan opina, en una de sus obras, que 
estaba relacionado con el raétodo de la concha de tortuga,^ En 
otra obra posterior, opina que mas tarde se relaciond con el mé- 
todo de adivinacidn usando la planta de aquilea.^® Helmut Wilhelm, 
especialista del libro, también opina que esta relacionado con la 
planta de aquilea.^^ Algdn autor, como Soothil, opina que aunque 
esta relacionado con la astrologie y el calendario, no lo es en 
cuanto técnicas de adivinacidn.
El I Ching contiens 64 figuras de seis lineas superpuestas, 
que se suelen llamar "hexagramas". Estos 64 hexagramas se deducen. 
ded dos lineas basicas, una llamada linea Yin ( ) que se repré­
senta con un trazo partido, ___ __  , y otra llamada linea_Yang( )
de trazo continue,_______  Combinando estas dos lineas basicas
se obtienen las cuatro "formas"( xiP ^
_ _ _ ^  ziz .
TJu YW6 9moyii« 'imvM
A cada forma, poniéndole debajo una linea Yin o Yang, se obtienen 
los ocho "trigramas"( /\ ).Cuatro trigramas Yin y cuatro tri-
gramas Yang. Son:
^  TU, , U  , » H  HSliH , ^  « U  , ^'OH
Y combinando entre si estos ocho trigramas, se obtienen los 64 
hexagramas totales.
 ^Cf., Fung Yu-lan, A History, vol.I, p.379.
Cf.,Fung Yu-lan, A Short History, p.159.
Cf., H.Wilhelm, Change,Eigth Lectures on the I Ching,p.32.
12 Cf.,W.E.Soothil,Les Trois Religions de Chine, p.148.
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Cada hexagrama tiene un nombre, una breve explicacion y 
comentarios a las llneas. Este nucleo basico es lo que se llama 
el "Texto del I Ching"( ^  ), que data probablemente de
la dinastia Shang ( ^  ) o comienzos de la Chou ( ), Mas tar­
de, durante la dinastia Chou, se fueron anadiendo interpretacio- 
nes y apéndices, que se conocen con el nombre de las "Diez Alas" 
( ^  ) o "Apéndices" ( ). Aunque es dificil precisar la
época de estos apéndices, la mayoria de ellos son obra de la es­
cuela confuciana. A comienzos de la dinastia Han ( ), el con-
junto de estos textos, con el nombre de I Ching, era ya uno de 
los cinco cldsicos del Canon confuciano.^^ La escuela confucia- 
na atribuyd los apéndices a Confucio.
El tèxto bésico es muy oscuro y apenas ofrece una doctrina 
Clara y sistematica. En realidad el fin del texte no es dar doc­
trina sino servir de base para los orâculos y su interpretacidn. 
Posteriorroente, los apéndices fueron dando interpretaciones y 
explicaciones doctrinales, siendo el mas importante en este sen­
tido el llaroado Ta Chuan ( /s ) ° Hsi Tz'u Chuan ( ^
El Canon confuciano consta del I Ching.( ^ ) Libro
del Cambio, Shu Ching,( % ) Libro de la Historia, Shih Ching
( ) Libro de Poemas, Li Chi ( ïti ) Libro de los Rites,
y Ch un Ch'iu ( ^  ) Anal es de Primavera Otono.
Existen dos diferentes^distribuciones del Texto y Apéndi­
ces. En una los Apéndices estan separados del Texto, y en otra 
algunos de los Apéndices se intercalan en el Texto, en cada hexa­
grama correspondiente.Las traducciones también siguen diferentes 
diatribuciones. Cf.Wilhelm,p.XIX, y Legge, p.XXXI-XXXII.
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EL concepto fundamental para la comprensidn del I Ching, es
el I ( ^  ). Este caracter aparece ya en las formas mds antiguas
con la escritura ^  , que es el dibujo de un lagarto o un cana-
ledn, indicando asi el sentido de cambio, bien sea en la posicidn
(la rapidez del lagarto), bien sea en los colores (el camaledo).
En el I Ching, el cardcter I tiene très significados:
el primero es lo sencillo, lo simple: Chien I ( |^  ),
el segundo es el cambio, la transformacidn: Pien I ( ^  ^  ),
el tercero es la perroanencia, la constancia: Pu I ( ^  ^  ).
El segundo significado de cambio es el que ha pasado como
principal a la hora de traducir el cardcter I, conociéndose cl
15I Ching como "Libro de los Cambios" o "Libro del Cambio" , pero
como veremos a continuacidn los très significados son aspectos
16del I o Cambio. Veamos cada uno de los très.
Chien I, ^ s So primer lugar, el I Ching trata de mostrar 
la ley basica que rige todos los cambios y transformacionea del 
universo, incluida la vida humana. Tal ley basica es que en el 
universe existe un principio con dos fuerzas polares, de las cua- 
les se generan todas las demds.
La mayoria de los traductores prefieren el plural,pe­
ro como se mostrara en nuestra exposicidn el singular quizes expre­
ss mejor la intuiciôn fundamental del libro.
Al igual que advertimos en la Introduccidn al hablar 
del lenguaje taoista, aqul cuando escribimos Cambio hablamos del 
sentido tlpico del I, y cambio expresa la transformacidn de los 
fendmenos observables.Sobre el concepto de Cambio, ver:H.Wilhelm, 
o.c., chapter 2: The Concept of Change.
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En el Ta Chuan se dice:
Asi en el Cambio ( ^  ) hay un Primer Principio ( ^  )
que genera las dos fuerzas primarias ( fjb )• Estas 
generan las cuatro formas ( ^  ) y estas los ocho
trigramas ( /\
Las dos fuerzas primarias son el Yin ( ) y el Yang ( ),
que hemos visto se representan por una linea partida y una linea
continua reapectivamente. Segun fung Yu-lan,
la palabra Yang originalmente significaba luz del sol 
o lo que pertenece a la luz. Yin significaba la ausen- 
cia de luzsolar, es decir la sombra u oscuridad. Pos - - 
teriormente Yin-Yang se consideraron como dos princi­
pios o fuerzas cdsmicas, representando Yang lo mascu­
line, actiyidad, calor, brillo, sequedad, dureza, etc., 
y Yin lo femenino, pasividad, frio, oscuridad, humedad, 
suavidad, etc. De la interaccidn de estas dos fuerzas 
primarias se produces todos los fendmenos del universo?®
Las dos fuerzas primarias son absolutamente relatives y ac - 
tuan de acuerdo con una ley interna de compensacidn-oscilacidn que 
hace que nada sea absolutamente Yang ni absolutamente Yin. De là
interrelacidn de estas fuerzas se formas las cuatro formas y los
ocho trigramas bdsicos que explican todos los cambios del universe.
Los dos trigramas fundamentaies son el Ch ien — . i o lo
Creative, con très lineas Yang, y el K'ung =  =  o lo Receptivo
cof) très lineas Yin.
I Ching, Ta Chuan 1,11,5 (R.Vi., p.318).
®^ p’ung Yu-lan, A Short History, p.138.
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El I Ching dice:
Lo Creativo procédé por lo sencillo. Lo Receptivo actda 
por lo simple,
Por lo sencillo y lo simple conocemos las leyes del uni- 
verso. Cuando se conocen esas lêyes, se alcanza la per— 
feccidn.^®
En otras palabras, nada hay mas simple y sencillo que la 
naturaleza de los cambios del universe.Porque todo cambio en su 
base se reduce a una interaccidn de dos dnicas fuerzas. Lo que 
hay que saber es reducir lo que aparece complejo y confuse a lo 
sencillo y simple de donde nace.
Este es el primer significado del 1 o Cambio. El Cambio es la 
ley ultima, sencilla y simple que estd en la base de todos los 
cambios y transforméeiones del universo. A la ley del Gambie, se 
llama Tao:
Aquello que en un momento hace aparecer el Yin y en 
otro el Yang, es el Tao.^^
Tao, aqui no tiene el sentido metafisico del TTC sino sola­
mente représenta el "camino" de actuacidn de las dos fuerzas pri­
marias. Tal Tao es simple y sencillo, "la gente lo usa a diario 
y no se da euenta de él"^ ,^ "todo lo abarca y por eso es extrema 
abundancia, todo lo renueva diariamente y por eso es extreme pod^'
19 I Ching. Ta Chuan, 1,1,6. (R.W. ,p.286).
Ib., 1,1,8. (R.W.,p.287).
1,5,1. (R.W.,p.297). 
Ib., 1,5,5. (R.W.,p.298). 
Ib., 1,5,5. (R.W.,p.299).
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El I Ching trata de moetrar c6mo todos los cambios del uni - 
Verso radican en la interaccidn de Yin-yang que actuan de acuerdo 
con el Tao, Conocer este Tao,es llegar a lo simple y sencillo don­
de ya no hay mas que comprender. Por lo tanto, no es lo mismo co- 
cer los cambios que conocer el Cambio. El I Ching trata de guiar 
al hombre al centro donde radica todo cambio y toda transformacidn. 
Tal nucleo del Cambio, se llama Tao y es lo mas simple y sencillo 
de todo. Describir y caracterizar este Tao sera lo que harâ el TTC.
Pien I, ^  ^  IAl exponer los trigramas, como simbolos de las 
posibles interacciones de las fuerzas basicas Yin-Yang, hemos vis­
to que lo Creativo es un trigrama con très lineas Yang, mientras 
que lo Receptivo contiens très lineas Yin. Eatonces se podria pen­
ser que el K'un (Receptivo) esta siempre en repose y el Ch'ien(6re- 
ativo esta siempre en actividad. Sin embargo los trigramas y hexa­
gramas del I Ching, no pretenden ser imagenes y simbolos de los 
movimientos y fases de los cambios dentre del Cambio. En otras pa­
labras, "los hexagramas no representan entidades sino funciones"*^ 
Asi, cada trigrama ( y cada hexagrama) esta asociado a una rela- 
cidn familiar, un animal, un fendmeno o ser de la naturaleza, un 
elements quimico, un punto cardinal, unaestacidn, un tiempo del 
dia o de la noche, un tipo de hombre, un color, una parte del cuer- 
po humane, y simboliza una o varias fuerzas natural es o virtudea 
humanas.^^ Por ejemplo, el trigrama Ch'ien, représenta al padre
R.Wilhelm, I Ching, Introduccidn, p.L.
25 Ver el cuadro ilustrado de J.Needham, Science and Civili­
sation in China, vol.II, p.313.
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el dragon, el caballo, el cielo, el metal, el sur, el fin del oto- 
flo, el comienzo de la noche, el rey, el rojo, la cabeza, y expresa 
fuerza, poder, redondez y expansidn. A su vez, el trigrama K'un 
représenta la raadre, la yegua, el buey,la tierra, el dLem en to tierra, 
el norte, el fin del verano, la tarde, el pueblo ordinario, el co­
lor negro, el abdomen, y expresa docilidad, alimente, cuadratura y 
forma.
Desde el punto de vista del I Ching, no existe en el universo 
nada que corresponda en su ser a estas representaciones simbdlicas. 
Lo que existen son seres que participan mas o menos de tales carac- 
teristicas pero siempre en continue paso y cambio de unas a otras. 
Los trigramas y hexagramas, éxpresan la gama total de posibilidades 
siempre en cambio y accidn. En otras palabras, el Cambio es si@n- 
pre continue y no existe nada que sea totalmente Yang o Yin, ni 
nada que sea neutre. Todo estd en continue flujo dentro del Cambio 
y bajo la accidn del Tao del Yin-Yang.
En este segundo significado, I o Cambio es el flujo continue 
y sin cesar de los cambios y transformaciones. Asl, el I Ching 
trata de mostrar cdmo se interrelacionan las distintas fuerzas y 
principios del Cambio para producir en cada momento determinado 
cada situacidn conereta. El estudio y analisis de los hexagramas 
no es una busqueda del ser de las cosas, sino de las interrelacio- 
nes o desarrollos de las fuerzas del Cambio para saber adaptarse 
a ese Cambio contlnuo a travée de la vida.
61
Pu I, ^  ^  : Pero el Cambio, aunque abarca todos los cambios 
y es un flujo contlnuo de interacciones de las fuerzas primarias 
Yin-yang, en si mismo es permanente, constante y sin transforma­
cidn. El Cambio es un Absoluto, pero no estdtico, sino dindraico. 
Por eso se dice que el Cambio no es cambio » ^  ^ ^  •
Esto significa que en el Cambio no existe ni principio ni fin,
y es siempre permanente y constante (Heng, , o Ch'ang, ).
26"El comienzo de todo comienzo es el Cambio". Todo cambio y toda 
transformacidn, se desarrollan y terminan en el Cambio y siempre 
bajo la ley del Tao. realidad los 64 hexagramas se podrlan se­
guir ampliando en una serie de combinaciones hasta el infinite, 
mostrando las infinitas posibilidades de cambio y transformacidn 
del universo. El I Ching sdlo da 64 como modelo, ya que en reali­
dad el proceso es siempre el mismo y por grande que sea el ndmero 
de combinaciones presentadas y analizadas no se afiadirla nada nue- 
vo a la ley fundamental que rige los cambios. Por muchos cambios 
y transf ormaciones que se den, todo retoma y queda abarcado en 
el Cambio. Por ejemplo, suponiendo que représentâmes el Cambio por 
un clrculo que abarca un octdgono, si usamos los 64 hexagramas es 
un clrculo que abarca un pollgono de 64. Es decir, siempre estamos 
y estaremos en el mismo y dnico Cambio con la misma y dnica ley% 
el Tao del Yin-Tang. Bi cada situacidn usamos distintos elementos 
y combinaciones, pero la variedad y cambio de los elementos no im­
plies ninguna variedad y cambio en el conjunto,Es decir, el Cambio
1 Ching, Ta Chuan,1,5,6. (R.W.,p.299).
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como dmblto de los cambios es siempre constants y sin cambio.
Una de las peculiaridades del 1 Ching, es que una vos formu- 
lada la ley del Cambio, llamdndola Tao, no da ninguna explicacidn 
acerca de la naturaleza de ese Tao.Para el I Ching el Tao es ya 
lo dltimo donde no puede seguirse ezplicanda ai buscando. Todo 
puede ser explicado y reduoido a Yin-Tang, pero hay un origen que 
ya no puede explicarse en términos de Yin-Tang porque es de donde 
nacen estas dos fuerzas. Ese origen es el Tao, del que ya no cab# 
decir nada. Por eso, el I Ching considéra que el Tao es algo espi­
ritual x"I«o insondable del Tin y el Tang se llama espfritu"^^ EL 
TTC daré un paso mas y dir& que el Tao no s<5lo no es espiritu, sino
que esta por encima de los espfritus y los dioses. T edemas el
TTC intentaré hablar de la naturaleza del Tao.
Resumiendo pues, este tercer sentido del I, vemos que el I
Ching no sélo ensefia cémo llegar a la ley sencilla del Cambio, j 
a conocer el proceso complejo de las transformaciones del universo, 
sino ademas y sobre todo a conocer la permanencia y constanoia del 
Cambio. Por lo mismo, al traducir el I Ching como Libro del Cambio, 
se esta expresando que el Cambio no es lo mismo que los cambios 
o transformacionea en su sentido fenoménico. Lo opuesto al Cambio 
no es lo fljo, lo que no se mueve. Lo que se mueve y lo que no se 
mueve, movimiento y reposo, ambos son aspectos relativos y fenomé­
nico s del mismo Cambio Absoluto.
I Chine. Ta Chuan, 1,3,9. (R.W.,p.301).
Cf. TTC., cap.4.
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Ylstos brevenente los tres sentidos d#l I o Cambio, aparece 
clara la concepcl<5n del unirereo del I Chlng como la de* ud contl- 
Duo desarrollo org^nico con una ley interna que es el Tao. Pero, 
tal desarrollo no es unidimensional o lineal hacia una meta o un 
ideal, sino que es clclico y retoman te. Nada hay definitive, ex­
cepte el Cambio mismo. Ï el Cambio no es nada fuera del proceso
y desarrollo org&nlco en sf mismo. palabras del TIC, "Yolverse
29es el movimiento del Tao"
Tal concepci6n de la realidad tiene un presupuesto bdsico 
que ningdn autor ni escuela de China han negado nunca: que el uni­
verse en si mismo es un orden y no un caos, y que tal orden es in- 
creado y no necesita de un poder o fuerza exterior a el para ser.
Ea ningiin texte filos^fico en con trames discusi6n alguna sobre el 
tema de la creacidn. Existe el tema en la mitologla y leyendas po­
pular es# pero no forma parte de la problematica filosdfico-religio__ 
sa de China. Asl, el fameso neo-tomista Kuo Hsiang, en su comenta­
rie de Chuang-tse, del aho 312 a. de G., dice;
...Pero yo pregunto si tal Creador es o no es. Si no es , 
icdmo puede crear? T si es, al ser algo de lo que es, ya 
no puede ser Creador. Per eso, sdlo cuando nos damos 
cuenta que todas las cosas son per si mismas, es cuando 
podemos hablar de creacidn...
La creacidn de les seres no tiene seRor. Todo se créa a 
si mismo.Esté es el principio de la autotransformacidn.^^
TIC..cap.40.
Cf.fPung Yu-lan, A History, vol.II, p.210.
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Esta concepcidn del Cambio, como us univereo en constante 
desarrollo organico, sin principio ni fin, se refleja en la crono- 
logla de la Historia china. For ejemplo, en el mundo cristiano, la 
Historia se data desde el nacimiento de Oristo, y en el mundo is- 
1ami00 desde la Hegira, presuponiendo ambos puntoe otro anterior 
que es la creacidn, que a au ves constituye el pun to de ref er en cia 
en el mundo judlo. En China, al contrario, la Historia no tiene 
un punto fijo de referencia. Los acontecimientos ee datan aegdn 
su aparicidn dentro de un calendario clclieo de sesenta afios,^  ^
o reflriendolos al reinado en que han ocurrido.
Ahora bien, desde el momenta en que se postula un universe 
increado, tampoco existes ley es exteriores que gobiemen el Gam­
bie. sdlo existe la ley interna propia del Cambio, que ea el lao. 
Needham, en su estudio del concepto de ley en China y Occidents^ 
concluye;
La concepcidn del mundo de los chinos estd basada en 
una linea de pensamiento complétâmeste diferente de la 
occidental. La cooperacidn armdnica de todos los seres, 
nace no de drdenes de una autoridad superior a elles, 
sino del hecho de que todos son partes en un jerarqufa 
de conjuntos, foruando una pauta c6smioa, y de que obe- 
decen lo que su propia naturaleza les dicta.
Cf., F.Mateos,editor, Liccionario Espafiol de la Lengua china 
(Madrid: Espasa Calpe, 1978), p.l)4?
Actualmente hay una controversia entre los aducadores y 
los historiadores en Taiwan sobre la conveniencia de cambiar los 
libros de historia usando una cronologla occidental.
J.Needham,Science and Civilisation in China,vol.II,p.382.
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Vaaoos ahora, o6mo el taolsmo asume esta concepcidn ddndole 
una mayor unidad y sistematizacidn, centrdndolo todo en el Tao co­
mo Absoluto y con una nueva formulacidn mucho mds metaffsica.
2. La concepcidn taoista de la realidad:El Tao Te Ghing.
El TTC, segdn la tesis aqul defendida, no es primordialmente 
una doctrina positiva metaflsica, ni dtica, ni polftica, sino que 
es un con junto de principio s erf ti cos que se deben tener siempre 
en cuenta a la hora de pensar y actuar. Esto no quiere decir que 
en la base de tales principios crfticos no exista una concepcidn 
metaffsica concrete y positiva de la realidad. No existe ninguna 
Crftica que no parta consciente o inconscientemente de uno o va - 
rios postulados no crfticos y que sin aceptarlos, todo el resto 
del edificio construido sobre ellos se viene abajo. De aquf, que 
sea imperative conocer esa base sobre la que se funda todo el edi­
ficio crftico del TTC. Tal base es el Tao, que implies una concep­
cidn de la realidad muy concrete y determinada.
Al igual que el I Ching, el TTC no estd preocupado con la 
teorfa por la teorfa, con el problems del ser de las cosas, sino 
con el problems prdctico de cdmo actuar y vivir en el mundo con 
una actitud positiva y constructive, es decir, felis. Para elle, 
trata de dar unes principioa que posibiliten al hombre el conoci- 
mi en to de la verdadera naturalesa del mundo y segdn ello saber ac­
tuar constructive y armdnicamente.
Lo primero que constata el hombre, es que la vida , tanto de 
los seres de la naturaleza como la humane, estd en continue cam- 
bio y transformacidn. Este cambio y transformacidn, visto en su
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aspecto superficial y fenom&nico, crea una polaridad y continua 
antinomiaz lo bueno y lo male, lo posltivo y lo negatlvo, el dolor 
y la alegrla, la vida y la nuerte, etc. Tal polaridad constituye 
un dato existencial innegable. Para el chino, esta polaridad no 
es mds que la manifestacidn de las fuersas lin-Iang, y es absolu- 
tamente real, y no una ilusidn como lo es para algunas otras filo- 
soflas orientales, sobre todo indias. No sdlo no es una ilusidn, 
sino que es la linica realidad que existe.
Pero el TTC afirma que tal polaridad no es una lucha, sino
una complementa0idn. La continua interaccidn del Yin-Yang, que
produce todas las polaridades del universe, es una interaccidn de
complementacidn y no de lucha.
Cuando todo el mundo reconoce la bellesa como tal, 
nace la fealdad.
Cuando todo el mundo reconoce la bonded como tal, 
nace la maided.
Porque el Ser y el Mo-ser se engendran uno a otro, 
lo diflcil y lo fdcil se complementan mutuamente, 
lo largo y lo corto se miden entre si, 
lo alto y lo bajo se apoyan mutuamente, 
el sonido y el tone se azmonisan entre si, 
el antes y el despuds se suceden uno a otro.^^
2,Por que la polaridad es complementacidn y no lucha? Porque 
ambos principios Yin-Yang no son absolutos, sino realtivos y am­
bos obedecen a una iSnica ley* el Tao. El Yin-Yang est&a dentro de 
un mismo Principio y por lo mismo la interaccidn de ambos no puede 
ser una lucha. La polaridad de lo real se concibe como lucha cuando
TTC., cap.2.
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se absolutisa uno de los dos polos. Asf, si se absolutisa la vida,
la muerte no se puede conciliar con ella. Si se absolûtIsa lo posi*
tlvo, lo negatlvo estd en lucha con ello. Para el que absolutisa
lo bueno, lo malo queda fuera creando un problema y una tensidn
de lucha. Pero, si el Absoluto no se concibe ni como ïin ni como
Tang, sino como lo que abarca a ambos, la polaridad queda asimili-
da sin lucha. Para el TTC, la polaridad de lo real nunca se niega,
sino que se considéra como una polaridad curmdnicat
Todos los seres llevan en s£ el Tin y el Yang,
que mescldndose en una energfa vital,
dan como resultado la armonfa.^^
El Tao, como ley que rige la accidn de las fuersas Yin-Yang
es pues un dmbito de armonla y a la ves un principio de cambio y
polaridad.Es principio de polaridad, parque rige la accidn de las
fuersas polares Yin-Yang, y es dmbito de armonla porque une a las
fuersas polares on una dnica energla vital armdnica.
iCdmo puede ser polaridad y axmonla a la ves? ^cdmo puede
ser principio de cambio y principio de coostancla al mismo tiempo?
En el 1 Ching, vimos que el Absoluto era el Cambio con el Tao como
ley que regulaba su accidn. Pero nada se decla de la relacidn del
Cambio y el Tao, ni en que consistia el Tao. El TTC, lo primero
que hace es identificar el Cambio y el Tao. EL Absolute es el Tao.
El Tao no es una ley del Cambio, sino que es el mismo Cambio en
cuanto Absoluto. Por lo mismo el Tao no signe ninguna ley, sino
que es su propia ley. Asf se dice*
TTC., cap.42.
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£L hombre eigue la ley de la tierra, 
la tierra sigue la ley del cielo, 
el cielo aigue la ley del Tao, 
y el Tao aigue eu propia ley.
Una Tee reducido todo al Tao, el TTC distingue claramente un 
aspecto trascendente, esencial del Tao y un aspecto inmanente, fe- 
noménico del Tao. Tal distincidn, para el TTC es una distincidn 
real, en el sentide de que sdlo de la slntesis de ambos aspectos 
existe el Tao. T es esa distincidn la que explica cdmo el Tao pue­
de ser a la ree polaridad y armonla, cambio y constancia. Bn eX 
capitule primero se enuncia ya tal distincidn*
EL Tao que puede ser expresado, 
no es el Tao absoluto.
EL nombre que puede ser nombrado, 
no es éL nombre absolute.
EL Ho-ser se refiere al principio del universe.
EL Ser se refiere a la madre de todos los serea.
Desde el No-ser conocemos las naravillas del Tao,
y desde el Ser conocemos las apariencias del Tao.
Ambos, tienen el mismo origen,
aunque distinto nombre.
Su identided se llama misterio.-
Lo mas misterioso de lo misterioso, 
es la puerta de toda maravilla.
Bacontramos aqul dos conceptos claves en el taolsmo* el Wu 
( ^  ) y el You ( ^  ). A la hora de traducirlos se présenta un 
problema, porque los tdrminos Ho-ser y Ser que ordinariamente se 
usan se prestan a equlvocos, ya que su estructura metaflsica no
TTC., cap.25.
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coincide con la de los conceptos de Ser y No Ser (Nada) de las 
filosoflas occidentales.^^ Vu y Tou no se niegan, sino que se com­
plementan. Batre Tou y Wu no existe prioridad ontoldgica, y Wu 
no es la carencia de Tou. Wu y Tou no son mas que dos aspectos 
metaflsicos del Tao.
Tou (Ser) représenta el aspecto del Tao en cuanto principio 
del mundo fenoménico y como tal es el comienso y vida de todos 
los seres* es la madre de todo el universo. Desde el punto de vis- 
tà del Tou conocemos las apariencias, las manifestaciones de lo 
real, lo fenoménico en cuanto fenomdnico.
Wu (No-ser) représenta al aspecto del Tao en cuanto origen 
y fundamento oculto de todo lo real, que se manifiesta en lo feno- 
ménico. Desde el punto de vista del Wu conocemos las maravillas 
de la realidad, la esencia, lo no fenoménico delo fenoménico.
Pero, Tou y Wu no son dos principios distintos ni opuestos, 
sino que tienen el mismo origen y son sdlo dos nombres distintos 
de una misma y dnica realidad*el Tao.
Ahora, bien, el Wu, que el TTC introduce como esencial en 
la estructura de lo real, es precisamente el que hace que la po­
laridad y antinomia antes dichas no sean lucha sino armonla. Si 
decir que en el Tao se dan dos aspectos , Ser y No-ser, signifies 
que todo momento fenomdnico (aspecto de Ser) contiene ocultamente 
otro no fenoménico (aspectode No-ser) que lo complements y armo-
37 A pesar de esta dificultad y siguiendo a todos los traduc- 
tores y comentadores del TTC, usaremos Ser para traducir Tou, y 
No-ser para traducir Wu, siempre teniendo en cuenta que no son 
absolutos y representàn dos aspectos inseparables y relatives del 
Tao.
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niza. Asl, el nacimiento, por ejemplo, es el comienzo de ia vida# 
pero también de la muerte. A medida que se vive, se muere. Y vice- 
versa, la muerte es el fin de la vida, pero también lo es de la 
misma muerte. Porque en todo lo real y desde siempre estd présente 
y actuante no sélo lo que es y aparece, sino también lo que mo-es 
y no aparece. B3 todo lo real, siempre hay un momento Yiu y un 
momento Yang inseparables, pero en cada momento momento concrete 
fenoménico s6lo aparece uno, sea el Yin, sea el Yang. El TTC in - 
tenta mostrar y avisar que lo que aparece, no es el todo, sino 
sdlo un aspecto del todo. No existe nada que en su realidad esen­
cial sea absolutamente Yin o Yang.
EL TTC, al conjunto total del aparecer Yin-Yang, lo caracte- 
riza con el nombre de You(ser), y al conjunto total del no apare­
cer Yin-Yang, lo caracteriza con el nombre de Wu(No-ser). La rea­
lidad no sdlo tiene momentos Yin-Yang, sino que tiene un aspecto 
de Seryotro de No-ser. El problema del hombre ordinario es que, 
en el continue cambio y transformacidn de las cosas, al intenter 
buscar una solucidn que le haga superar la polaridad y el cambio, 
se deja ganar por el Ser olvidando el No-ser. Asl, cuando lo reaüL 
estd o aparece en su fase Yang, la vida es aceptable,hermosa y fe- 
liz. Pero al aparecer en su fase Yin, la vida se hace dura,incom- 
prensible y triste. Todo porque desde el principio se ha eliminado 
el aspecto de No-ser que armoniza y complementa al del S or. Gene- 
ralmente el hombre considéra adlo aquello que ve y expérimenta, 
y suele hacer una eleccidn inconsciente por el Ser como Absoluto.
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Con esa eleccidn, se da una solucidn parcial al problema de la 
polaridad y aparente lucha de lo real, y a la vez se crea un pro­
blema : el problema del No-ser, de la Nada, del Mai, etc.
El TTC, ante la misma polaridad y cambio, no los considéra 
problema ni lucha, sino que los armoniza al afirmar a la vez el 
Ser y el No-ser sin considerar a ninguno de los dos aspectos como 
absolutos. Bi cualquier momento Yang de la vida, estd ya presente 
y actuante el momento Yin, y viceversa.EL aspecto fenoménico, el 
Ser, oculta en si un aspecto no fenoménico, el No-ser, no menos 
real y actuante. Ea un error penaar en una absolutizacidn del Yin 
o del Yang, ya sea como Ser o como No-ser. El Absoluto ea el Tao, 
donde tanto Ser como No-ser estdn incluidos. Esto posibilita que 
el Tao sea armonla sin dejar de ser polaridad. La polaridad que 
el hombre expérimenta# en el Tao no se niega ni se anula, sino 
que se ve tanto desde el Ser como desde el No-ser. Lo que antes 
era polar, sigue siéndolo,pero donde antes s6lo se vefa lucha 
por considerar s6lo el Ser, ahora se ve armonfa al considerar 
también el No-ser.El Tao es el Absoluto que hace que lo polar sea 
armonfa sin dejar de ser polaridad. La polaridad es armonfa, y la 
armonfa es polar. Bi la concepcidn taofsta de lo real se dan,pues, 
tres elementos:
el You(Ser) o aspecto de lo real en cuanto aparece, 
el Wu(No-ser) o aspecto de lo real en cuanto oculto, 
el Tao o Absoluto donde se armonizan el Ser y el No-ser.
Aliora^  volviendo al Cap.l antes citado,podremos coraprender
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todo su seutldo. Si verdadero Tao, el Tao absoluto, no puede 
ser expresado. Lo que se expréaa es sdlo un aspecto del Tao, 
pero no el verdadero y absoluto Tao. Si declmoa que Tao es as- 
to y aquello estâmes expresando el Ser del Tao, y si declmos 
que el Tao no es este ni aquello estâmes expresando el îlo-aer 
del Tao. Por lo mismo, cualquier nombre que demos al Tao no 
serd su nombre verdadero, sino sdlo el nombre de un aspecto del 
Tao.Las cosas consideradas en su existencia fenoménica tienen 
al Ser como madre, pero todo lo real en cuanto participa de una 
esencia no fenoménica que posibilita su existenica fenoménica , 
tienen un origen y un principio que es el No-ser. Pero no puêda 
darse el Ser sin el No-ser, ni veceversa. Por lo mismo, tanto 
el Ser como el No-ser son caminos relativos y de igual valor 
para llegar al Tao.Si primero nos da las apariencias y el segun- 
do las esencias. sdlo con el Ser y queddndonos en las aparien - 
cias no llegaremo8 al Tao, pero por otro lado, sdlo con el No- 
ser también es imposible llegar al Tao mientras seamos hombres 
que nos apoyamos en realidades fenoménicas.^^ Es decir,el Ser y 
el No-ser se complementan y se relacionan, y aunuqe tienen dis­
tinto nombre estan radicados en el mismo origen. Llegar a este 
origen donde el Ser y el No-ser se armonizan, es llegar a lo 
mas profundo de lo real. Lo profundo es misterioso. Llegar al
En Chuang-tse ya se eneuentra un intente de superar los 
limites del cuerpo, del yo emplrico, para llegar a la unidn mls- 
tica con el Tao por el camino del No-ser.Es lo que alll se lia - 
ma "sentarse en el olvido total"( ^  ^  ).Cf.Cap. 2,1. 6,14. 22,5.
73
Tao no ea deshacer el misterio, sino participer de 11 en cuanto 
profundidad y misteriosidad. Llegar al Tao, como luego veremos, 
no es un problema del penaar ni del querer, sino de una prèsencia 
vital donde todas las potencialidades humanas se unifican y arme- 
nisan para "oonocer" o "ver" el Tao. Tal conocer no es una elimi- 
nacidn de lo misterioso, sino la cercanla mas cercana a ese miste­
rio de armonla en cuanto misterioso. Por eso, en el Tao no se rompe 
la polaridad, sino que se "ve" como armonla. Y esto porque el cono- 
cimiento del Tao ya no es un conocer objetivo donde hay separacidn 
de conocedor y conocido. El conocer del Tao es una presencla y co- 
munién en la que, precisamente por no haber separacidn sujeto-obje_
to, ya no se puede distinguir lo que se comprends y lo que no se
comprends. Llegar a esa unidad es llegar a lo mis misterioso de lo 
misterioso que es la puerta de todas las maravillas de la realidad 
que nos rodea.
Hemos dlcho que Ser y No-ser son dos aspectos relativos del
Tao y ambos son caminos de igual valor para llegar al Tao.Sin em -
bargo podrla objetarse que en el Cap.40 se afirma una clara ante-
rioridad del No-ser sobre el Ser. Tal capltulo dice:
Volverae es el movimiento del Tao.
Ceder es la accidn del Tao.
Todas los seres del universo nacen del Ser, 
y el Ser nace del No-ser.
Pero, por otro lado en el capltulo 2, ya citado, se dice que
"el Ser y el No-ser sé engendran mutuamente".^C<$mo conciliar ambos 
t ex to s?
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EX primer texte (Cap.40) en realidad, eati diciendo lo mismo 
que el Cap.l, donde se afirma que el Ser es la madre y el No-ser 
es el principio. El nacer del Ser no tiene sentido ontoligico, si­
no sdlo idgico. Si el Ser es el aspecto fenoménico del lao, l6gi- 
camente tiene que tener una base no fenoménica que es el No-ser. 
Desde el punto de vista Idgico, el Ser nace del No-ser. Pero como 
"el Volverse es el movimiento del Tao", esto signifies que desde 
el punto de vista del mismo Tao no bay ninguna prioridad entre 
Ser y No-ser, siendo ambos dos nombres de una dnica realidad. Si 
este sentido el Ser y el No-ser se engendran mutuamente(Cap.2)
Si queremos expresar de àlguna manera la esencia dsl Tac como 
armonla que abarca todas las polaridades fenoménicas, necesitamos 
expresar la polaridad y a la ves la armonla. La polaridad queda 
expresada al usar dos términos distintos para una misma realidad* 
Ser y No-ser. Y la armonla queda expresada al afirmar que ambos se 
engendran el uno al otro. Pero como estamos usando términos rela­
tivos y conceptos podemos analisarlos desde el punto de vista l6- 
gico, y entonces tenemos que decir que el No-ser es anterior al 
Ser y que el Tao es anterior a ambos. El Ser nace del No-ser, y 
éste nace del Tao. Y si seguimos preguntando en ese orden de los 
conceptos,^de dénde nace el Tao?, sdlo queda como respuesta que 
nace de si mismo.0 dicho de otro modo, la realidad como totalidad 
armdnica no tiens ni principio ni fin y es siempre un constante 
y et emo Ser y No-ser volviendo sobre si mismos.Por eso, "el Tao 
sigue su propia ley".
75
B) el Cap.42y encontramos el mismo sentido idgico de prefe- 
rencias:"£l Tao engendra al Uno,el Uno al Dos, el Dos al Tres, y 
el Tres engendra a todos los seres." Uno, es el mismo Tao en cuan­
to nombrado y expresado en categorlas idgico-conceptuales. £1 Tao 
en si mismo es Absoluto y como tal no puede ser ni uno ni dos, ni 
esto ni aquello, solamente es lo que es. Pero en cuanto se quiere 
expresar su esencia indiferenciada, sdlo puede expresarse como 
Uno. Por otro lado, en el Tao estan desde siempre las dos fuerzas 
Yin-Yang. Bi cuanto estdn en el Tao como Absoluto estan indiferen- 
ciadas, pero si queremos diferenciarlas, hablamos de elles como 
de dos fuerzas, y hablamos ya del Tao no como Absoluto en si mis­
mo sino del Tao como Uno. Por eso el Uno, engendra al Dos=Yin-Yang. 
Yin-Yang, en su interaccidn armdnica y compleroentaria, dan lugar 
a una dnica fuerza vital, el Tres, que gobiema y engendra a todos 
los seres.
Desde el punto de vista del Tao como Absoluto, uno, dos, tres 
y todos los serea forman una armonla y una dnica realidad. Pero 
desde el punto de vista de la expresidn, de la Idgica y de los 
conceptos, hay un orden Tao Absoluto- Tao diferenciado (Uno) - 
Yin-Yang (Dos) - Biergla vital (Tres) - Seres. Igualmente desde 
el punto de vista del Tao como Absoluto, No-ser y Ser forman una 
armonla y una dnica realidad, pero desde el punto vista Idgico­
con cep tuai hay un orden, Tao Absoluto - Tao diferenciado - No-ser 
(Tao en cuanto oculto)- Ser(Tao en cuanto fenoménico) - Seres.
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Estamos aqul en un punto clave para la comprensldn de todas 
las doctrlnas del taolsmo. Toda realidad y por lo mismo todo con- 
cepto y palabra que trate de expresar una realidad, se puede con­
siderar desde dos aspectos* desde el Ser y desde el No-ser. Pero 
ninguno de los dos aspectos aislados nos da la dltima esencia de 
esa realidad. La verdadera esencia de lo real s<$lo puede compren- 
derse desde el Tao, donde se abarca tanto al Ser cùmo al No-ser, 
lo fenoménico y aparente, y lo no fenoménico y oculto. Por lo mis­
mo, como ya hemos adelantado en la Introduccién, cuando el TTC 
habla de la Accidn del Tao que es una No-accidn, o de la Debili- 
dad del Tao que es Fuerza suprema, o del Conocer del Tao que es 
No-conocer o Ignorancia, etc., estâmes en un piano superior de 
lenguaje, donde los polos accidn-no-accidn, debilidad-fuerza, co­
no cimiento- ignorancia, etc., no sdlo no se oponen sino que se ar­
monizan en una unies realidad.En palabras de Chuang-tse*
El punto en el que el esto y el aquello no tienen su 
pareja, es el quiciô del Tao. El quicio estd original- 
mente en el centre del circule y desde alll puede co- 
rresponder a todo indeficientemente. El No-ser en aque- 
11a unidad es inagotable. El Ser en aquella unidad, tam­
bién es inagotable.^^
Asl, el maestro Zen, Hui Neng(6)8-713) aconsejaba a sus disclpu-
los:
Si alguien te pregunta sobre el sentido de la existen­
cia , responds habldndole de la no-existencia. Si te pre­
gunta sobre lo mundano, hdblale de lo santo.Si te pre-
39
Chuang-tse, cap.2,5.
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gunta de lo santo, hablale de lo mundano. De este modo, 
la Interdependencia y mutua relacldn de los dos polos 
llumlnard el sentido del Tao.^^
En el Cap.l del TTC se nos ha dicho que el Tao no puede ex -
presarse, ni definirse adecuadamente. Todo lo que digamos del Tao
serd siempre un aspecto, pero no el Tao Absoluto. Sin embargo, el
TTC,sin pretender définir y expresar el Tao, nos da varias carac-
terlsticas de su naturaleza.En el Cap.25 se dice*
Existe una realidad formada cadticamente, 
anterior al cielo y a la tierra.
Silenciosa, vacla,
existe por si misma y es inmutable,
actda constantemente y es inagotable,
puede ser considerada la madre del universo.
No sé su nombre,
y la designo con la palabra Tao.
Eorzado a darle un nombre, 
la llamarfa Grande.
Grande significa que traspasa todo limite,
traspasar todo limite significa perderse en la lejanla,
perderse en la lejanla significa volverse.
El primer punto importante lo encontramos en la frase que 
abre el capltulo:"existe una realidad formada cadticamente". La 
palabra "realidad",atendiendo al texto chino, se podrla traducir 
por "cosa", ya que el carde ter "vu" ( ^  ) sdlo se aplica a la ma­
teria y a los entes materiales, nunca al esplritu o entes no mate- 
riales. El TTC esta pues negando la concepcidn del I Ching que
Gf., J. C.H.Vu, 33ie Golden Age of Zen, p.89.
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conslderaba el Tao como algo eaplrltual. Sin embargo, no traduci- 
mos "cosa" o "materia" porque en realidad lo que esta expresando 
el TTC es que el Tao es algo tan real como una cosa y no es un 
mero concepto o ente de razdn. Pero, por otra parte, el Tao estd 
por encima de lo material y lo espiritual y abarca tanto a la ma­
teria como al esplritu.
En que nos basamos para afirmar que "wu", no es la mera ma­
teria y que tiene un sentido taolsta que trasciende la dualidad 
materia-esplritu? s i miramos el contexto, vemos que tal realidad 
se dice que estd "formada cadticamente". Eo otras palabras, el 
Tao es un Caos. Caos no significa aqul el desorden, la desorgani- 
zacidn, sino que es el slmbolo que mejor expresa el estado d el 
ser del Tao en si mismo.^^ Hemos dicho que el Tao es la armonla 
de la polaridad y que tan to el Yin-Yang como el Ser-Mo-ser eatdn 
abarcados por el Tao. Pero en su estado trascendente y absoluto 
no podemos saber cdmo estd estructurada esa armonla. 0 mejor di­
cho, en el momento que usamos conceptos y palabras para expresar 
la esencia del Tao, hablamos de armonla-polar, de Ser y No-ser 
al mismo tiempo, de unidad que abarca toda dualidad, etc. En el 
orden del lenguaje estamos en una clara contradiccidn y paradoja.
Y tal contradiccidn y paradoja, si se quiere définir, sdlo puede 
llamarse Caos.
El taolsmo para expresar desorden no usa "hun",caracter 
que forma con "tun" la palabra caos ( ?4i» ).Para el desorden
se usa el caracter "luan" ( ).Ver TTC. cap.14, 15» 20, 25,38. 
sdlo el cap. 18 se podrla considerar excepcidn. En Chuang-tse ver, 
cap.7*10,11,12,16. Of.N.J.Girardot, "Chaotic Order (hun tun) 
and Benevolente disorder (luan) in the Chuang-tzu", Philoso­
phy East and West.28.3 (1978),299-321.
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Caos, o cadticamente, esta pues expresando, en primer lugar, 
que cualquier tipo de armonla, orden, formacidn y estructura que 
pensemos del Tao, quedan excluidos. El Tao es algo, realidad, y 
estd estructurado, ordenado, pero con una estructura y orden que 
escapan a nuestro conocimiento objetivo conceptual. Para expresar 
la realidad pero negar la forma, se usa "cadticamente".No se ex- 
cluye el ser del orden en el Tao, sino el cdmo. En otras palabras, 
cadticamente es un adverbio no descriptivo sino de exclusidn: nin­
guna palabra del lenguaje humano puede expresar adecuadamente la 
formacidn y esencia armdnica del Tao. El Tao no adroite ninguna di- 
ferenciacidn porque eso séria una limitacidn. El Tao en su esen - 
cia es una Realidad indiferenciada y que abarca toda diferencia - 
cidn. Por lo mismo no podemos decir que es materia ni que es es­
plritu, puesto que las abarca a ambas. Es una realidad cadtica.
La caracterizacidn de cadtico, en segundo lugar, estd indi - 
cando que la esencia del Tao esta por encima de nuestras catego­
rlas conceptuales y lingolsticas. Northrop, usando una terminolo­
gie estética, define el Tao como un "contlnuo estético indiferen­
ciado", y dice:
...B3 realidad nunca puede conocerse en si mismo...
Su caracter no puede describirse, porque la descripcidn 
es sdlo posible usando palabras que denotan cualidades 
o diferenciaciones locales y parciales, y puesto que el 
Tao lo abarca todo,y es la unidad aprehendida inmediata- 
mente aparté de cualquier diferenciacidn, todo recurso 
a términos descriptivos siempre mostrara diferenciaciones 
en vez del contlnuo estético indiferenciado.Sin embargo, 
en la experiencia de cualquier diferenciacidn, por ejem-
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plo de un olor eepeclflco, Inmediatamente ae aprehende 
a la vez el espectro estético completo.^^
Pero, tal aprehensidn en el momento en que se quiera sxpre-
sar, se pierde. Por eso,
el complejo continue estético indiferenciado, es inefa- 
ble, indescriptible e incomunicable para quien no se 
aparté de las palabras y el lenguaje, para experimentar- 
lo y contemplarlo en su inmediatez.^^
Que el Tao es una Realidad positiva, estructurada y que abarca
toda diferenciacidn siendo en si indiferenciado o cadtico, escapan-
do a nuestras definiciones, estd expresado en otro lugar del TTC
con parecidos términos negatives y de exclusidn.
El Tao constituye una realidad nebulosa y confusa.
Confuso y nebuloso, contiene formas.
Gonfuso y nebuloso, contiens objetos.
Profundo y oscuro, contiens esSncias.
Su esencia es ciertamente real y contiens la Verdad.^^
Bd este capltulo nos encontramos con un lenguaje que vuelve
al I Ching. EL Tao es una realidad cadtica, que contiens formas.
En el I Ching, leemos:
En èl Cielo estdn las formas complétas ), y en
la Tierra estan las imdgenes formadas ). Siguien­
do este camino se manifiestan todas las transforroacio - 
nes.^^
42 F.S.G.Northrop, The Meeting of East and West,p.335-336. 
I^.p. 353.
44 TTC.,cap.21 
I Ching.Ta Chuan, 1,1,1. (R.W.P.280)
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El TTC, en otro lugar, habla del Tao como "la forma de lo que no 
es" ( ^  ^  y también como "la gran forma sin figura"
( La forma,( ^  ), représenta la esencia de to­
dos los seres y estd simbolizada en el I Ching por las cuatro for­
mas que nacen de las dos fuerzas Yin-Yang.^® Taies formas, en si 
mismas, sdlo estdn en el Cielo y estdn complétas. Pero sdlo adquie- 
ren figura o imdgen en la Tierra*
EL Tao abarca tanto la forma como la imdgen, y consiguiente- 
mente los objetos o imdgenes diversificadas. En su esencia cadtica 
estdn le# formas, pero sin figura o imdgen, siendo asl el Tao la 
Forma de todo lo que adn no es. Bi cuanto diferenciado en Ser y 
No-ser, la Forma da origen a todas las figuras o imdgenes del mun- 
do fenoménico, constituyendo los objetos. Es decir, el Tao es For­
ma que contiene toda otra forma o esencia, pero es Forma cadtica, 
indiferenciada, es la Forma sin figura o la Forma de lo que no es. 
Y en cuanto el Tao es dindmico y se manifiesta, manifiesta su as­
pecto de Ser, dando figura e imdgen a todos los seres de acuerdo 
con las formas esenciales. Por eso, el Tao aun siendo confuso y ne­
buloso, estd conteniendo toda forma, toda e#encia y todo ser. Por 
lo mismo ea la Yerdad.En palabras de Wilhelm:
Todas las cosas tienen sus esencias en el Tao. Esas esen­
cias en el Tao son sécrétas, innombrables. Pero hay mani- 
festaciones fenoménicas de ellas que llevan nombres.Con-
TTC., cap.14.
47 cap.41.
Cf.,pag.54.
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centrarse en lo Innombrable, en la esencia,es el No-ser. 
El mundo de los fendmenos, es el mundo del Ser...
Tratase de un hecho unico; el misterio de todo.^^
Asf, dice el TTC.;
Jvjirdndolo, no se ve. Se llama Invisible.
Escuchandolo, no se oye. Se llama Inaudible.
Tocandolo, no se siente. Se llama Intangible.
Es to8 tres estados son imposibles de investigar, 
y se entremezclan en una Unidad.
Es importante notar que el verbo que aquf traducimos como 
"se entremezclan", en el original chino es el mismo caracter que 
mas arriba hemos traducido como "cadticamente".^^ Aquf, de nuevo,
tal uso esta indicando que tal mezcla o unidn escapa a las leyes,
estructura8 y forroaciones en que basamos todas nuestras uniones. 
Recordemos el ejemplo de Caos en Chuang-tse. Caos no es m4s que 
un sfmbolo del Tao. Caos es por sf mismo y en ef mismo, tiene una 
realidad propia, original y absoluta que no corresponde con nin­
guna de las diferenciaciones que nosottos conocemos y podemos dar­
le. En el momento en que lo ordenamos y estructuramos segdn nues­
tras categorfas, ya hemos entendido ese Caos, lo hemos hecho a 
nuestra imagen. Pero justamente entonces, ya no es verdadero Tao, 
y es ya un Tao estatico y mugrto.
R.Wilhelm, Lao-tse y el Taofsmo, p.39-40.
TTC., cap.14.
El hecho de que un mismo caracter pueda ser verbo y adver- 
vio (o cualquier otra parte gramatical) a la vez, es una de las 
peculiaridades del idioma chino.
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si recogemos ahora la discusidn anterior sobre el Ser y el
No-ser, vemos que desde el punto de vista Idgico-conceptual, el
Tao de llamarse algo sera No-ser. El Tao en su esencia abarca tan-
to al Ser como al No-ser y no es Ser ni No-ser. Pero en cuanto
expresado, en cuanto Tao inmanente se nos présenta ya una dife-
renciacidn entre Ser y No-ser. En ese momento, idgicamente el
No-ser es anterior al Ser. Asl, del mismo modo que Caos es el
sfmbolo que mejor expresa la naturaleza del Tao en sf mismo, como
trascendente, el No-ser es el sfmbolo que mejor expresa el Tao
en cuanto dinamismo que se hace inmanente y actuante en el mundo
del Ser.En ese sentido decimos que "la Accidn del Tao es No-accidË^
"la Fuerza del Tao es No-fuerza"^^, y "Conocer el Tao es No-cono- 
54cer" . En el orden de lo inmanente o del Tao en cuanto actuante 
en el mundo del Ser, la mejor man era de expresar su verdadera 
esencia es por el No-ser.
Dada esta esencia inefable del Tao en sf mismo,^no se puede 
caracterizar de ninguna manera? En realidad, tendrfamos que ca - 
llamos:"Mas que hablar, mejor es callarseT^^ "Ouien lo conoce no 
habla. Quien habla no lo conoce"^^ Pero el TTC, no sdlo no calla.
TTC.,cap.37.
53 cap.40.
54 , cap. 71.
55 Chuang-tse, cap.22,9. 
TTC.,cap.56.
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sino que dice muchas cosas sobre el Tao. Y esto porque el lengua-
je humano, aunque no puede adecuar lo mas profundo de lo vital,
tampoco es un vacfo de contenido. Lo que hay que saber es dar al
lenguaje su exacte valor y no quedar atrapados en el hechizo de
las mismas palabras. Segun Jacobson,
cuando la gente asume que las palabras expresan lo que 
esta en lo mas profundo del ser humano, los valores rea­
les de la ralz de lo vital quedan descuidados; Y puesto 
que tales valores no desaparecen sdlo porque hayan sido 
descuidados, el hombre,tarde o temprano,se ve apresado 
en el dominio de aquello que el lenguaje habla dejado 
fuera.
Precisamente porque el TTC es una Crftica, usa el lenguaje 
ordinario para hacer ver su propia deficiencia a la hora de expre­
sar lo mas profundo de la vida. La crftica es necesaria, porque 
mucha gente cree que los conceptos y las palabras son omnipotentes. 
El psiquiatra americano Sullivan decfa;
Hay personas que se quedan completamente aturdidas cuan­
do uno habla de procesos referenciales no verbales, es­
to es,de pensamiento no verbal. Estas personas, simple - 
mente parecen no tener la capacidad de comprender la idea 
de que una gran parte de la vida oculta,-la vida que no 
es objetivamente observable, sino sdlo deducible-,puede 
darse sin el uso de las palabras. El hecho bruto es que, 
en mi opinidn, la mayor parte de nuestra vida se desa - 
rrolla de este modo,^®
57 Nolan Pliny Jacobson# Buddhism, p.52.
Citado en: Jurgen Ruesch and Weldon kees. Nonverbal Commu­
nication, (Berkeley ;University of California Press,195b), p.43.
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Por lo mismo, el TTC no niega todo valor al lenguaje, pero 
a la hora de hablar del Tao, usa preferentemente un lepguaje crf­
tico, paraddjico y negative, tratando de llevar al lector mas alia 
del mismo lenguaje, al ambito profundo y misterioso de la vivencia, 
donde mora el Tao. Teniendo en cuenta este valor relativo del len­
gua je, el TTC en el capftulo 25 que hemos citado, da varias carac- 
terfsticas del Tao,
EL Tao"es anterior al cielo y a la tierra". EL Cielo, era en 
el I Ching y en la doctrina tradicional china, un ser divino. Para 
el TTC, cielo y tierra son la naturaleza o cosmos. EL Tao ea ante­
rior a todo ser del cosmos porque es principio de todo. £n reali­
dad estd fuera del tiempo, del principio y del fin. Es etemo.
EL Tao "puede ser considerado la madre del universo". Es el 
origen originante de todo ser, lo cual esta confirmando que no es 
un caos desordenado, ya que un caos desordenado no puede ser el 
origen del orden del mundo.
EL Tao "es Silencio y Vacfo". Conceptos negatives que exclu- 
yen toda conceptualizacidn y palabra sobre la esencia interna del 
Tao (Vacfo), y sobre sus operaciones ad extra (Silencio). Y por 
otro lado, expresan que la esencia del Tao hay que comprenderla 
por un camino no meramente conceptual.
El Tao "existe por sf mismo y es Inmutable". El Tao es auto- 
suficiente en el ser. Como autosuficiente, es absoluto y eterno.
Como esencia absoluta y eterna es el origen de todo. Pero, a la vez, 
es Inmutable: el dar el ser a otros no implica en sf mismo cambio 
alguno o disminucién.Es inmutable, no porque no haga nada, sino
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porque su Accién es No-accldn y su Cambio es No-cambio.
El Tao "actda contlnuamente y es Inagotable".Absolute y eter­
no en su ser y en su obrar, es fuente de todo movimiento, sin ex- 
perimentar en sf mismo agotamiento alguno.
Y el capftulo 25, que estamos comentando, continua: ,
No sé su nombre y lo designo con la palabra Tao.
Forzado a darle un nombre, lo llamarfa Grande. |
Grande significa que traspasa todo limite.
Traspasar todo limite,significa perderse en la lejanla.
Perderse en la lejanla, significa Volverse.
Lo que no puede conocerse meramente por conceptos, ni ser ex­
presado adecuadamente por palabras, no puede darsele un nombre 
propio. No podemos saber el nombre del Tao. "El Tao es el absoluto 
sin nombre".^  ^Tao no es su nombre propio, sino una mera palabra, 
una étiqueta para designer ese ser cadtico anterior a todo y madre 
del universo. Todos los nombres que demos al Tao no hacen former- 
nos el concepts de su esencia tal como es en sf.^® Como dice Chuang-
tse: "Tao es un nombre que sdlo vale como cosa prestada"®^ porque
62"el Tao que puede nombrarse no es el Tao absoluto." Forzados a 
darle un nombre lo llamarfamos Grande. Grande es un nombre del Tao 
que aparece en varies lugares del TTC.®^ Grande significa que so-
TTC., cap.32.
Elorduy cita un texto inédite de Suarez discutiendo el nom- 
brde de Bios, que puede aplicarse igualmente al Tao.Cf.C.Elorduy, 
Tao Te Ching, p.128-131
Chuang-tse, cap.26,14
TTC.,cap.l
Cf.TTC..cap.18.34.41.45.67.
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brepasa y supera todo limite y diferenciacidn, y queda fuera del 
horizonte Idgico-conceptual de la mente humana. Por eso se pier­
de en la lejanfa. Pero como es una realidad que lo abarca todo, 
no es una lejanfa en cuanto distancia de tiempo ni de espacio.
Es lejanfa en cuanto que lo que no es distinto de uno mismo, sin 
estar ni lejos ni cerca no se puede medir ni alcanzar con ninguna 
medida. Es lo mas lejano y a la vez lo mas cercano.
Esto signifies el Volverse del Tao. Cualquier caracteriza - 
cidn que demos al Tao nos lleva a un proceso de vuelta a su con­
traria. Si decimos que es Ser, se nos vuelve No-ser, y si decimos 
que es Plenitud, se nos hace Vacfo. porque al abarcar toda dife - 
renciacidn y toda polaridad, es esto y aquello a la vez, sin de- 
jar nunca de ser esto por ser aquello. Este estado de indiferen - 
ciacidn se expresa en el TTC con el caracter P'u,( ) que sig­
nifica "tronco sin pulir"f^ y que en la mayorfa de los textos ^ 
en que aparece, hemos traducido como "origen primordial", Indi­
cando El Tao como absoluto dindmico de donde todo nace y a donde 
todo retoma.
Cf., TTC., cap.19, 28, 32, 37, 57. » er mnsâdciafi te, p. 32ü .
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3. El conoclmleoto del Tao; la teorfa y la praxis.
Ue lo expuesto en el apartado anterior, es muy posible que 
hayan surgido mas diflcultades que clarificaciones. Forque si al 
taofsmo se aplica la linica regia del juiclo te<5rico, de la l6gi- 
ca de Ids conceptos, estâmes ante un problema sin soluci6n. Dee­
ds el pun to de vista te(5rico y del pen ear, es cuestionable que 
la polaridad de lo real no sea relacion de negacion en vez da !
relacioD de complementacion.^ ,)lo es la muerte la mas clara nega­
cion de la vida?^cdmo podemos decir que hay complementacidn?
Es cuestionable que el Absolute no pueda ser uno de les polos,
sobre to do el polo del Ser, lo positive. n^o es la tendencia
humana a lo positive, a lo bueno, a la vida, una sehal de que en 
elle hay algo absolute? Es cuestionable que se dé una armonfa en 
la misma polaridad y no fuera de ella.^No aspira el hombre a salir : 
de esa polaridad, buscandb fuera de elle lo que en ella no en - 
euentra de paz y armonia? Consiguientemente, es cuestionable que 
el Tao signifique algo con sentide, ya que estd fundado en todo 
lo anterior. ^Oué responds el taoismo?
El taoismo no discute taies problèmes y objeciones porque 
lo que falla es el punto de partida. Precisamente el punto clave 
del taofsmo es que la comprensidn ultima y verdadera de la reali- 
dad, de la vida en su ultima esencia, del Tao, esta por encima 
de taies distinciones y discusiones. Forque taies distinciones 
no son absolûtes, sino relatives, ya que nacen de la conceptuali- 
zacién de la realidad, y no de la realidad como es en si misma.
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Lo que afirma el taolsmo es que,en el piano de lo teorico, 
de la logica de los conceptos, nunca se podra dar respuesta a 
ninguno de los problèmes que se prèsentan respecte al ultimo sen- 
tido de lo real. Y en sentido positive, el taoismo afirma que 
nunca se debe separar la teorla de la praxis, la razdn de la vi­
ves cia. La teorla, la raz6n, es necesaria como punto de partida 
y como instrumente, pero sdlo la vida, la praxis tiens la dltima 
palabra. La razdn necesita vaciarse criticamente a si misma para 
limpiar los engaRos e ilusiones construidos por ella misma, y po- 
sibilitar as! la iluminacién del Tao en la vida. La razdn no se 
niega, sino que se ejercita criticamente. La razon no debe usarse 
como razdn positiva, constructors de explicaciones racionales de 
lo real, si se quiere llegar al sentido ultime y profundo. Se 
debe usar la raz6n criticamente, haciendo romper toda construe - 
ci6n o sistema cerrado de explicacidn de lo real.
La posicidn general de Occidents ante la vida, es considerar- 
la como problematics, y trata con la ayuda de la mente de buscar 
una solucidn a tal problematicidad. La posicidn general de Orien­
te, es que lo problematico es una creacidn de la misma mente hu- 
mana y no algo intrlnseco a la vida misma, y que sdlo cuando sea- 
roos capaces de limpiar esa mente aparecerà la vida en su esencia 
np solo no problematics, sino profundaments armdnica. for ejemplo. 
Story al hablar del Nirvana budista dice:
Kl Nibbana no puede describirse, sino sdlo ser experi- 
mentado. Y en esa experiencia, los problemas relaciona 
dos con el y con la naturaleza del ser en general no son
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soluclonados, sino mis bien aparecen como falsos y no 
existantes desde el principio. Eran construcciones irre- 
alos nacidas de la creencia equivocada de que la verdad 
ultima de las cosas puede ser comprendIda por medio del 
pensamiento conceptual a partir de lo real y de los da- 
tos de los sentido8. Esa es la razdn dltima de por qui 
los serios intentos de los fildsofos, aun siendo profun­
dos y complejos, nunca han dado una explicacidn satis- 
factoria y final de la realidad.
A veces, se critica el taoismo como irracional y negador de 
la razdn. gin embargo, el taoismo lo que hace es moverse en una 
continua dialéctica de razdn-vivencia, dando siempre la primacla 
y el ultimo valor a la vivencia. La razdn tiene un valor positive  ^
ya que sin la razdn el hombre no puede alcanzar los conoclmientoe 
ordinaries de la vida. No se puede prescindir de la razdn, ni co­
mo punto de partida, ni como medio para llegar al conocimiento de 
la realidad en sus aspectos fenoménicos, que son un paso necesario 
para llegar a lo esencial. Pero, tiene un valor negative, en cuan- 
to que la razdn busca siempre absolutizar e imponer sus construc­
ciones, no ya como una explicacidn relativa de los fendmenos, sino 
como la esencia misma de lo real. En ese memento, el hombre esté 
engahéndose, ilusionado y encerrado en una verdad que es falsa por 
incompléta. Pero como tal verdad puede comprenderla, explicarla y 
dominarla, la considéra como la Verdad.
Ese es el engaRo que intenta combatir y criticar el taoismo.
Francis Story, The Four Noble Truths, p. 57.
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La vida y su esencia armdnica misteriosa nunca podra ser corapren- 
dida como se comprends un objeto. Si se da tal comprensidn, es una 
comprensidn parcial y engaüosa* El papel de la razdn es ayudar al 
hombre a penetrar en la Verdad, para lo cual tiene que estar siem­
pre avanzando, criticando y negando cualquier resultado que se 
pretenda absolute, para dar un nuevo paso a lo que aun queda. La 
razdn debe usarse criticamente para negar todo lo racional que 
se pretenda absolute ante la vida. En palabras de Graham, hablan- 
do de Chuang-tse, el taoista "usa la razdn solamente para desacre- 
ditar a la misma razdn".
Sin embargo, esta negacidn y critica no es un proceso que 
por si nos llevaré a comprender el Tao. No es un analisis que des- 
pués de muchos pesos y esfuerzos nos da una solucidn. El Tao no 
es ningun objeto fuera de nuestra misma vida, sino que es la esen­
cia armdnica de esa vida. El proceso critico de la razdn, no es 
un avanzar en conocimientos conceptuales sino un continuo vacia- 
mi en to s de conocimientos objetivos."Por el Tao se pierde dia a 
d i a , h a s t a  que llegue un momento en se produzca la iluminacidn. 
El Tao no es algo que se pueda buscar, sino sdlo se puede posibi- 
litar y ayudar a su aparicidn, su iluminacidn por si mismo.Cuando 
el hombre ha logrado romper todos los esquemas impuestos por él 
mismo a la vida, el Tao como armonia de lo real, aparece y se ilu-
A.G.Graham, "Reason in Chinese Philosophical Tradition", 
en.The Legacy of China,Editor, R.Dawson, p.42.
TTC.,cap.48.
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mina espontaneaniente por si mismo. £l Tao no es otra cosa que la
nueva dimension de la realidad que aparece cuando el émbito de lo
racional se ha agotado criticamente.
Chuang-tse nos da una pista de este proceso con su ejemplo 
de los pies:
Los pies piSan el suelo, pero es aquello que no pisan
lo que les hace avanzar. Asi también, lo que el hombre
conoce es poco, pero aunque poco, puede apoyandose en 
lo que adn ignora cojpocer lo que le dice el Cielo.^
Y en otro lugar:
La tierra no es muy grande y parece que lo que sirve al 
hombre al andar es sdlo la parte de ella que pisa. Pero 
si a ambos lados del pie se cavara hasta las abismos, 
ile serviria adn aquella?^^
El ejemplo es claro. La tierra que pisamos al andar aparece 
como la verdaderamente dtil. Pero no es asi, si consideramas el 
andar como lo que es, es decir, una accidn, un proceso dinémico.
La tierra que pisamos da euenta sdlo de un momento estético de la 
accidn de andar. Lo que hace posible la accidn de andar es la tie­
rra que aiin no pisamos. Por eso, el avanzar como proceso y como 
dinamismo, nunca podra explicarse solamente por la tierra que pi­
samos. Es necesario no olvidar la tierra que adn no pisamos. Si 
no existiese mas que la tierra que pisamos, no podriamos dar ni 
un solo paso, estariamos siempre en el Èismo lugar.1 entonces,^de 
que serviria aquella?
Chuang-tSe, cap.24,18.
69
Ib.. cap.26,7.
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Apllcando el ejemplo al conocimiento ael Tao, lo que conoce- 
mos conceptualmente ee algo, porque los con ceptos nos dan un tipo 
de conocimiento. Pero ee un conocimiento estatico de lo real, y 
por lo mismo parcial, limitado y en cierto modo falso.Sin embargo, 
solemos considerar ese tipo de conocimiento como el verdaderamente 
util para llegar a la esencia de las cosas. Pero como lo real es 
dinémico, es un proceso y no una cosa, si nos quedaroos ahi nunca 
llegaremos a la verdadera esencia dinamica de lo real,que es el Tao; 
Al igual que los pies apoyandose en la tierra que pisan, avanzan 
hacia la tierra que adn no pisan, igùalmente el hombre apoyandose 
en lo poco que conoce debe penetrar en lo mucho que aun no conoce. 
Esto es un proceso critico, porque debe abandonar continuamente 
lo obtenido para un nuevo avance hacia lo desconocidG. Lo concep­
tual es necesario, pero no basta. Es lo que aparentemente nos da 
el conocimiento de la realidad, pero en dltimo^ iTo es asi, si lo 
que tratamos de con'ocer es la realidad en si misma, o sea como di­
namismo y vitalidad.
B) terminas del TTC, la verdadera utilidad no esta en el Ser
sino en el No-sert '
Treinta radios convergea en el centre de la rueda, 
y es su vacio el que la hace dtil.
La arcilla moldeada da forma a la vaslja, 
y es su vacio el que la hace dtil 
Se abren puertas y ventanas al hacer una casa, 
y es su vacio el que la hace iStil.
Asi, el Ser nos da el servicio, 
y el No-ser nos da la utilidad,
70
TTC., cap.11.
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Desde el punto de vista de lo estatico y fenoménico, basta
el Ser. Pero desde el punto de vista de lo dinamico, de la fun-
cion y de la verdadera esencia de lo real, el No-ser no sdlo es
71indispensable, sino que tiene prioridad sobre el Ser. Pero en 
realidad, ninguno sélo es suficiente. Hay un proceso continuo de 
Ser a No-ser y viceversa, el Volverse del Tao, de cuyo dinamismo 
nace la armonia vital. Por eso, la critica nunca puede decir que 
ya ha llegado. EL creer que ya se ha llegado es romper este dina­
mismo de lo real y hacerlo estético. Es detenerse en el Ser ne - 
gando el No-ser, o hacer del No-ser un absolute convirtiWh- 
dolo asi en estatico.
La pregunta surge entonces: Si siempre debemos estar en mo-
vimiento y en un proceso critico sin fin, ^como se puede"llegar" 
al Tao? Sencillamente, no se puede llegar al Tao si por "llegar" 
se entiende algo que hay que alcanzar y una vez alcanzado y ccm- 
prendido se posee.El Tao no es un objeto, ni una idea, sino que 
es el ambito de armonia de lo real. Este émbito se ilumina por 
si mismo para aquél que continua y progresivamente se va vaciando 
criticamente. La iluminacidn del Tao se produce como un despertar, 
como un carobio total y repentino de sentido de lo real.De alguna 
manera, lo que se produce es una ruptura de la misma razdn como 
maquina de pensar y construir esquemas mentales, abriéndose enton­
ces un nuevo horizonte de sentido, en el que todo el proceso an­
terior se ve ya sin valor alguno. Si se produce esa experiencia.
Para un desarrollo mayor de este capitule 11 del TTC, ver 
Tercera Parte, p.196,
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se experiments como la muerte del ambito idgico-racional y como 
una experiencia negativa en cuanto que es un Mo total a todo pre- 
vio conocimiento. Pero, a la vez, tal experiencia da un nuevo co­
nocimiento, de tipo vivencial, que hace ver lo positive que se 
oculta en lo negative de ese No anterior.
El "conocimiento del Tao impli ca, pues, una doble experiencia: 
por un lado hay una negatividad, una ruptura con lo anterior, un 
sin-sentido deade el punto de vis^ de lo meramente ldgico-concep_ 
tuai: "Si se prueba el Tao es so so y sin sabor alguno. lui ran dole, no 
se ve nada.Escuchandolo, nada se oye.Uséndolo,nunca se agota"^^
Y por otro lado, hay una positividad, una plenitud de vivencia y 
un nuevo tipo de conocer que es "la puerta de todas las maravillas" 
Tal experiencia,pues, aparece como la muerte del sentido criticado 
y como el nacimiento del sentido oculto, como nulidad del saber 
objetivo y de la ciencia, y como validez de la sabidurla del Tao. 
Pero tal experiencia y conocimiento no es como una solucidn a un 
problema matematico, en el que una vez encontrada,esta ya no se 
puede perder. El conocimiento del Tao, como vivencia de la armonia 
de lo real, nunca puede darae en si mismo, sino siempre y solamente 
a travée de las situaciones concretas de la vida real.Porque no 
se puede separar el Ser del No-ser, Por lo mismo, el conocimiento 
del Tao es algo continuo, de cada momento y de cada situacidn de 
la vida ordinaria.Lo que tiene que hacer el hombre es estar siem­
pre abierto, en un dinamismo critico pasando siempre del Ser al 
No-ser y viceversa. Bi el momento en que se in s taie en algo, el Tao
TTC..cap.55.
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desaparece y se oculta, y todas las experieocias anteriores por 
si mismas no son suficientes para hacer que el hombre vuelva a 
ver el Tao en tal nueva situacidn en la que se ha dejado ganar 
por el Ser, por lo limitado, por lo diferenciado. No se puede de­
cir nunca que se conoce el Tao, como se dice que se conoce tal o 
cual objeto. sdlo se puede decir que se esté més o menos poseido 
por el Tao, en el sentido de que la abertura critica, la pureza 
y limpieza de mente, le posibilita a uno a ver més allé de lo apa- 
rente y participer de la armonia que esté en lo més profundo de 
todo ser , de todo momento y de toda situacidn de la vida humana.
Asi pues, la sabiduria del Tao no es mas que la vida misma
iluminada con una nueva luz. Luz que oscurece la ciencia humana,
la razdn y las palabras:
Comprender el Tao es como oscuridad.
Entrar en el Tao es como retroceder.
73El Tao simple es como extraordinario...
Y si la iluminacidn del Tao es el oscurecerse de lo concep -
tuai, también es el oscurecerse del lenguaje, Yes la ensefianza
callada, es el discurso del silencio"?^ Por eso, "el Sabio en-
sena sin p a l a b r a s . 0 en palabras del poeta Tao Ch'ien:
Existe en todo esto un verdadero sentido, 
pero cuando intento expresario, 
me pierdo en el silencio,^^
TTC.,cap.41.
Chuang-tse, cap.22,9. Cf. cap.24,11. 27,1.
Tm,cap.2. Cf.cap.5, 23, 43, 56.
Citado en Chang Chung-yuan,Creativity and Taoism,p.19.
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Desde esta perspective adquiere su sentido el aparente sin-sen­
tido de aquella exclamacidn de Chuang-tse;"iDdnde podré encon - 
trarme con personas que hayan olvidado las palabras y conversar 
con allas.
De lo dicho hasta aqui, se sigue que la iluminacidn del Tao 
esta mas alla del ambito puramente Idgico-conceptuai, en el sen­
tido de que se necesita un elements nuevo intuitivo-vivencial 
propio de una experiencia personal directa y iSnica,no reducible 
a concepts8. Tal experiencia, tal iluminacidn y conocimiento, 
"deben ser experimentados no pueden probarae"^® Creer que se 
puede reducir la vida a conceptos y que los conceptss y las pala­
bras dan cuenta del conocimiento profonds que supone la ilumina­
cidn del Tao, es vivir engaüado, es pensar que se vive,sin vivir, 
Fromm, hablando de este proceso, al que llcuna "cerebracidn"dice:
En el momento en que expresamos algo con una palabra, 
se produce una alienacidn y la experiencia queda sus- 
tituida por la palabra. La experiecnia plena,realmente 
sdlo existe hasta el momento en que queda expresada por 
el lenguaje...Sin embargo, la persona no se da cuenta 
de esto. Fiensa que ve algo, que siente algo, pero en 
realidad, alll mo existe ya experiencia sino sdlo memo- 
ria y pensamiento. Cuando piensa que capta una realidad 
es sdlo su yo-cerebro el que la capta, mi entras que su 
totalidad de hombre, sus ojos,sus manos, su corazdn, no 
captan nada.En realidad él no esté participando en la ex­
periencia que cree ser suya.^^
Chuang-tse, cap.26,11.
78 M.Heidegger, On Time and Being, p.53.
79 Suzuki-Fromm, Zen Buddhism and Psychoanalysis, p.lü9.
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For eso, todo lo que son palabras, normas, leyes, esquemas claros
y cerrados, pueden no ser més que un engafio e ilusién.
Lo que el mundo aprecia son los llbros. Los libros no 
valen mas que las palabras que contienen. Las palabras 
son en ellos lo valloso, pero estas son estimables po-r 
el concepts. Y el concepts es para captar algo. Aquello 
tras lo cual va el concepts, no se puede ya comunicar 
en palabras. Con todo, en el mundo se divulgan los li­
bros por el aprecio que se tiene de las palabras. Y aun­
que el mundo asi las aprecia, yo no las juzgo dignas 
de ese aprecio. Lo* que en los libros se aprecia no es 
lo que en realidad es digno de aprecio.Lo que puede ser 
visto son figuras y colores. Lo que puede ser o£do son 
nombres y voces.(Triste cosal Los hombres creen que las 
figuras, colores, nombres y voces pueden bastar para 
captar la verdadera realidad.Pero,|nol.®®
Aqul Chuang-tse, como buen taoista, sabe que lo que él escri­
be entra dentro de lo que él mismo no aprecia.Mo es tan tonto co­
mo para llamar a los demas Ilueos siendo él el unico despierto.
Los estépidos se cyeen despiertos. Presumen unas veces 
de reyes y otras de pastores. Confucio y té con él, los 
dos estéis sofiando. Yo, que digo que vosotros sofiéis, 
sueRo también. Esto tiene por nombre misterio.®^
^Cémo romper esta paradoja? ^Sstamos ante un total escepti- 
cismo? La respuesta es la ya conocida: no puede haber solucién 
a tal paradoja mientras nos quedemos pensando la paradoja. Es la
vida misma y no lo que pensamos de ella, donde mora el Tao. Se
Chuang-tse, cap.13,11.
Ib.,cap.2,11.
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trata de vivir y no pensar la vida. En el fondo, el taoismo esta 
diciendo que la vida, la realidad, es misteriosa, y que el Tao, 
como esencia arménica profunda de lo real es misterio,hsUan( ), 
Misterio no signifies nada esotérico, extrano, raro, sino lo que 
es inagotable, profundo y sin limites. El Tao es misterio, no en 
el sentido de que no se pueda conocer, sino en el sentido de que 
para su conocimiento no basta lo légico-conceptual. Por eso,tiene 
razén Chan cuando dice que "el Tao es misterio solamente en el 
sentido de sutileza y profundidad, pero no en el sentido de irra- 
cionalidad"^^ Porque como hemos visto, el proceso de iluminacidn 
del Tao necesita del Ser tanto como del No-ser, parte de lo feno- 
ménico, que se conoce por conceptos y palabras, para llegar a lo 
no fenoménico, que escape a los concetos y palabras. Por eso, la 
vida, lo real, podemos analizarlo y de hecho lo hacemos todos los 
dias para la vida practice. Pero no debemos confumdirlo con la 
vida misma en su verdadera y total realidad.La vida en su ultima 
naturaleza y armonia, se alcanza en la experiencia, y la experien­
cia en principio es indescriptible.Segén Fromm,
Ml aun un simple acto de conducta puede ser descrito 
complétâmeste.Uno puede escribir paginas y péginas des- 
cribiendo la sonrisa de Mona Lisa y al final aén no ha 
captado en las palabras la sonrisa del lienzo,-pero ello 
no es porque esa sonrisa sea tan misteriosa..
El conocimiento del Tao,pues, requiers un nuevo elemento
Chan Wing-tsit, The Way of Lao-Tzu, p.9.
E.Fromm, To have or to be?, (Lonaon;Jonathan Cape Ltd., 
1978),p.88.
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que sin negar lo racional, lo supera. Una nueva dimension que no 
e s t é  fuera de uno mismo, sino dentro.Es la dimension de la praxis 
o de la vivencia. Jil gran escandalo que supone el taoismo para la 
mayorla de los occidentales, es el considerar la vida como un ar­
te, como no problematica. Para el taoismo, la vida no es lucha ni 
p r o b l e m a .Todo lo que es problema es lo que el hombre pone en la 
V id a  con su mente discriminadora, que lleva luego a deseos dis - 
criminadores y a acciones que rompen la armonia natural. Ï dado 
que la mente es parte esencial del hombre, hay que saber distin- 
guir entre la verdadera utilidad de la mente para la vida préctica 
ordinaria, y las construcciones mentales engaRosas que imponemos 
a la v i d a  en su totalidad. Es necesaria una continua dialéctica 
vital entre teorla y praxis, entre mente y vivencia. Esta dialéc­
tica vital hizo exclamar a Chuang-tse:
Nuestra energla vital es limitada, mientras que nuestra 
mente es insaciable. Un ser limitado que presigue lo ili- 
mitado, esté expuesto a tener que detenerse. Si a pesar 
de saber esto se empeâa en seguir conociendo, el peligro 
sera inevitable.®^
Detenerse y contempler la vida en si misma, es de sabios. Es lo 
que el TTC llama Iranquilidad o Serenidad, ( Correr y bus­
car con la mente, es soRar que se vive. Por eso, es necesario un 
g ran despertar: "sélo un gran despertar puede hacemos comprender 
el gran sueno en que vivimos"®® Todos nos dejamos engafiar por la
®^  Chuang-tse, cap.3,1.
Cf., TTC.,cap.15,16,26,37,45,57,61.
®^ Chuang-tse, cap.2,11.
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razén que corre y bueca insaciable, haciêndonos olvidar que nos
puede pasar lo que al sofista Hui Shiht
Hui Shlh no podia aquietarse con la sabidurla de una
sola cosa y se desparramé incansablemente por todos
los seres. Asi, al fin, logré renombre de hébil sofis­
ta. {Léstima de talento ! Se desbocé y se malogré.Mar­
ché tras las cosas y nunca supo volverse.Querfa aca- 
llar el eco gritando més que él y vencer a la sombra 
corriendo més que ella.;Qué léstimaî®^
Practicamente, ^qué slgnifica este proceso dialéctico de
teorla-praxis, de razén-vivencia? Dice el TTC*
Uumillarse es perfeccionarse, 
inclinarse es enderezarse, 
vaciarse es llenarse,
gastarse es renovarse,
tener poco es ganancia, 
tener mucho es pérdida.®®
Estas palabras estén expresando la experiencia de quien vive 
en el émbito del Tao.Para la comprensidn de taies palabras no bas­
ta solamente el pensar, el aceptar intelectualmente la humillacién, 
el vacl6,el no tener.A la vez que se hace este esfuerzo intelec- 
tual, es necesario humillarse, inclinarse, vaciarse y no tener 
en la préotica,en la vida real. Este doble proceso es tal, que 
aquél que nunca baya tenida una experiencia,mayor o mener,de tal 
humillaci6n,vaciamiento,etc., no encontraré sentido a las pala­
bras,ni veré ningana explicacidn Idgica a tal doctrina.Serén para
87 Chuang-tse, cap.33,10.
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TTC., cap.22.
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él, palabras sencillamente sin sentido y absurdes. Pero, por 
otro lado, sdlo el que haya hecho el esfuerzo intelectual de pe­
netrar en el posible sentido de tal sin-sentido verbal, tendré 
la fuerza suficiente para tratar de relizarlo en la préotica.
Si se da este proceso teérico-préctico, 11égaré un momento en que 
se produciré una nueva comprensidn que mostraré una nueva Idgica 
y una nueva aceptacidn de las palabras mostréndose el sentido que 
hasta entonces era un sinsentido. Bitonces, se daré una experien­
cia en la que efectivamente el estar humillado es sentiras per- 
feccionado, el estar vacio es estar lleno y el no tener es ganancia.
En otras palabras, la absolûtes del Tao, nunca puede darse 
sdlo en lo tedrico, sino en la vivencia y comunidn.^aro, para que 
tal ^peri en cia y vivencia no sea una ilusidn y un engafio, es ne­
cesaria una critica y vaciamiento intelectual paraielo al de la 
praxis. Ambos momentos no son cronoldgicos, sino dialécticos, en 
el sentido de que el uno se apoya en el otro y necesita del otro. 
Pensar en dos momentos separados, poniendo primero uno negativo 
de critica y vaciamiento y luego otro positivo, como resultado 
del anterior, séria pensar el Tao como algo estético, como algo 
que se puede alcanzar, unà meta a la que hay que llegar después 
de un camino diflcil. El verdadero sabio, vive rompiendo continua­
mente sus propias pretensiones de dominio y de hacerse centre,-lo 
cual es un vivir critico- y vive abierto a las experiencias vita­
les de armonia que la vida hace aparecer continuamente ante quien 
sepa captarlas,-lo cual es un vivir de comunidn y praxis vital.
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En este proceso, ambos momentos, el tedrico-critico y el practico- 
comunicativo, se complementan y enriquecen mutuamente. Quien no 
lleve a cabo tal proceso, continua y progresivamente en la vida 
de cada dia, o bien no entenderâ las palabras con que se expresa la 
nueva dimensidn del Tao, rechazéndolas como sin-sentido, o bien 
puede estar viviendo unas experiencias que considéra como absolu- 
tas y de verdad, pero que al no haber sido realmente criticadas y 
vaciadas de estructura» mentales ocultas, en realidad no son mas 
que engaRos disfrazados, y no la verdadera dimensidn del Tao.
Por eso, el taoïsme, especialmente el TTC, es una Critica de 
todo sistema positive,-sea tedrico, sea préctico-, que se pretenda 
absolute ante la vida. Tal critica es sdlo para llevar al hombre 
a una nueva relacidn con todo lo real en una nueva dimensidn de 
sentido. Consiguientemente, el Tao no es un concepto, ni siquiera 
puede identificarse con el Ser de la filosofla, ya que su elemento 
vivencial es fundamental. El Tao, abarca una doble dimensidn: una 
dimensidn subjetlva, en cuanto vivencia y experiencia de lo real 
en su unidad y armonia mds profundas, y una dimensidn objetiva,en 
cuanto que tal experiencia de armonia no la créa ni la inventa el 
indivlduo, sino que se le da y se le impone en la misma realidad. 
Pero, al ser una dimensidn doble, la dimensidn del Tao ya no es 
ni subjetiva ni objetiva.Es una dimensidn o dmbito donde lo obje­
tivo se hace subjetivo y lo subjetivo se hace objetivo. 0 raejor , 
donde la objetivo es plenamente objetivo y lo subjetivo es plena- 
mente subjetivo, roropiéndoae la relacidn y dependencia sujeto-ob_ 
jeto, subjetivo-objetivo, y naciendo lo Absoluto.
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De ahl, que la compreBsidn y el conocimiento del Tao supone
un nuevo nivel de conocer distinto del conocer objetivo* Segén
Chang Chung-yuan,
La comprensidn del Taoes una experiencia interna en la 
cual desaparece la distincidn entre sujeto y objeto,Es 
una aprehensidn intuitiva e inmediata, més que un pro­
ceso mediato, inferido o intelectual. El Tao no brota 
a la consciencia vital mas que cuando han desaparecido 
todas las distinciones entre el yo y él no-yo.®^
El Tao es lo Absoluto, no como absolutizacidn de un polo. Mo 
es Absoluto como Ser,o como Bien, o como Plenitud, ni tampoco como 
No-ser, como No-bien, como Vacio. El Tao esté més allé del dualis- 
mo Ser No-ser, Bien No-bien, Plenitud Vacio. Taies dualidades son 
relativas y nacen de la mente,y en su dltima verdad estén armoni- 
zadas en el Tao. Por eso comprender el Tao no es un problema de 
la mente, ya que la mente nunca podré salir del dualisme que 
ella misma ha creado de Ser y No-ser.Por lo mismo,"si uno puede 
experimenter esta liberacién , tanto del Ser como del No-ser, en 
lugar de comprenderlo mentalmente, seré un iluminado"^®
La concepcidn taoista de la realidad no es més que el desa­
rrollo de la concepcidn bésica del I Ching. Toda polaridad es un 
aspecto del Cambio, del Absolute dinémico, del Tao. El problema es­
té en que el hombre se deja engafiar por su razdn que le presents 
uno de los polos como absoluto.No se da cuenta que lo que llamamos
®^ Chang Chung-yuan, Creativity and Taoism, p.19»
I^.P.114.
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Ser,plenitud,Bien, etc, en eu dltima realidad participa del Tao 
igual que lo que llamamos No-ser,Vacio,Mal,etc.El hombre, al con­
siderar un polo como absoluto esté engaüéndose y poniendo la base 
de todo desengaho, esté creando una ilusidn y la fuente de toda 
desilusidn. En vez de buscar la armonia y unidad, se pierde en 
distinciones y discrimlnaciones ilusorias.
La dimensidn del Tao no da una explicacidn de la vida, sino
una participacidn en la que no se pregunta.Porque,en realidad, no
hay nada que preguntar.El Tao no es algo que pueda objetivarse,
como una solucidn que esté ahi para nosotros.Es mas bien el hori-
sonte dltiroo y més prof un do dondef todo lo real tiene su Verdad.
Segén Chuang-tse,
Considerar las cosas como cosas, es liberar a las cosas 
de sus limites.Porque las cosas tienen limites que son 
los contornos de las cosas. El limite de lo que esté ya 
sin limites, es lo ilimitado de ese liroite"^ ^
Es decir, las cosas en cuanto pensadas estén limitadas por los 
contornos que se necesitan para pensar algo. Las cosas en si mis­
mas no tienen taies limites, y varias en si mismas es liberarlas 
de los limites que tienen en cuanto pensadas.El Tao es el limite 
donde todas las cosas son en si mismas.Pero como las cosas en si 
mismas no tienen limites, el Tao como limite de lo sin limite, es 
lo ilimitado de ese limite.El verdadero sentido de las cosas se 
descubre cuando se ven en si mismas, es decir cuando se las libera 
de sus limites y se las deja en el émbito ilimitado del Tao.
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Chuang-tse, cap.22,10.
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Por eso,"el Tao es como agua desbordada,(que todo lo pénétra) y
que fluye en todas dlrecciones.Todas las cosas se apoyan en él
92para vivir, y a ninguna rechaza"; EL Tao siempre esta abierto.
No es esto ni aquello.Siendo lo mas cercano a nosotros, no se ve. 
Siendo lo que da sentido a todo,lo mismo esté en el Ser que en el 
No-ser, en lo bello que en lo feo, en lo bueno que en 10 malo, en 
lo ma8 alto que en lo més bajo.^^ Siendo la Plenitud nunca se 
puede llenar, y si se le quiere medir es Vacio.siendo el que 
da el ser a todo, pudiendo decirse que es Ser,Madré y Principio, 
si se quiere expresar su esencia se dice que es No-ser y No-accién. 
Porque todas estas palabras, son parciales y sélo expresan una 
facets o un aspecto, y nunca latotalidad, que es inexpresable y 
solo se conoce directa y vivencialmentex"La Sabidurla del No-cono_ 
cer, es Perfeccién"^^
TTC., cap.34.
En el Cap.22 de Chuang-tse.Tung Kuo-tse pregunta*Eso que 
se llama Tao,^dénde se hallat Chuang-tse responde: Ph todas partes. 
Tung Kuo-tse dice: Si lo préciseras mas tal vez lo entenderla. 
Chuang-tse dice*En una hormiga. }Ian bajo como esol,exclama Tung.
B) un grano de mijo,continua Chuang-tse.{Pero, eso es aén més bajo! 
dice Tung. Chuang-tse continéaiEn un adobe. |Cémo puede ser tan 
bajo! replica Tung. A lo que Chuang-tse dice finalmenteiSn la mier- 
da y los orines. Tung Kuo-tse ya no siguié preguntando. phtonces 
Chuang-tse terminé diciendo: Sefior, sus preguntas, sencillamente, 
no llegan a lo esencial.
Cf.TTC.,cap,4,14,16,34,45,47,49,62,66.
TTC., cap,71.
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4. peacrlpcidn flloséfica y psicolégica del Tao.
Eo el apartado anterior hemos llegado a la conclusion de 
que el conocimiento del Tao no se consigne ni por medios mera­
mente racionales, que nos dan un conocer de objetos, ni tampoco 
por medios irracionales, esotéricos o mégicos. El Tao, puesto 
que es lo més profundo de lo real y de nuestra vida, sélo pue­
de conocerse si logramos despertar en nosotros lo mas interior 
de nuestra personalidad, donde todo es armonia y unidad.Tal des­
pertar requiere un proceso continuo donde se unen la teorla-crl- 
tica con la praxis-vivencial.
Desde un punto de vista filoséfico, en Occidedte, el éltimo 
Heidegger es uno de los que més se acerca a la vivencia y termi- 
nologla taoista. Usando una de sus obras menos conocidas, porque 
se la considéra menos filoséfica y muy poética , encontraroos un 
lenguaje que nos habla de "Die Gegnet" o el émbito donde el Da- 
sein es Dassin.^® cémo se entiende este émbito? En uno de los 
diélogos leemos:
-Dices que el horizonte es la extensiéo que nos rodea. 
Fero,^qué es tal horizonte si no consideramos que pue­
de aparecer como horizonte de nuestra representacién?
-Llama mi atencién como una especie de ambito, un émbi­
to encantado donde todo lo que esté en él retoma a 
aquello en lo que descansa.
-No estoy muy seguro de comprender lo que dices.
—Tampoco yo lo comprendo si por "comprender" significas 
la capacidad de représenter lo que esta ante nosotros
96 M.Heidegger, Discourse on Thinking, trad, ingle sa de J.l... 
Anderson y E.H.Freund (New York; harper and Row ,1966).
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como si estuvlese protegido por lo familiar y lo seguro. 
Porque yo también carezco de eso familiar en lo que co- 
locar lo que estoy tratando de decir de la extension co­
mo un ambito. Quizes sea imposible, precisamente por la 
dnica razén de que lo que llamas un émbito, es justamen- 
te lo que hace posible toda proteccién.^^
En otras palabras, todo lo que es inteligible representacio- 
nalmente, lo es por estar en un émbito o contexto inteligible.Pero 
el émbito de todos los émbito s de inteligibilidad, no esté él mismo 
en un ambito, y por lo mismo no puede ser inteligible en el senti­
do que lo es lo demés. El contexto discursivo de todos los contex- 
tos discursivos, no esté él en ningén contexto discursivo y por lo 
tanto no puede ser inteligible si por tal se entiende el estar en 
un contexto de discurso»
Si no es inteligible representacionalmente,^qué hacer para 
conocerlo? "No tenemos que hacer nada,salvo esperar" . Pero no ea- 
perar por algo, sino simple y sencillamente esperar. la pregunta 
central del hombre es por su autenticidad:^Qué debo hacer para ser 
auténtico? ^Qué debo hacer para ser yo mismo y vivir en una rela - 
cién de autenticidad con todo lo real? Heidegger, al igual que el 
taoismo, responds que nada. 0 mejor, darse cuenta que no se debe 
hacer nada fuera de lo que uno ya esta haciendo. Porque el émbito 
del Tao no esta fuera, sino siempre y desde siempre en nosotros. 
sélo hace falta iluminar esa presencia oculta y constante.
97 Discourse on Thinking, p.65, 
Ib.,p.62.
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C^érao iluminarla? Primero desprendiéndose del apego a los 
conceptos y deseos que crean la ilusién de un ego aislado y cen-
tro de todo, y que impide la relacién auténtica con los seres. Y
paraielamente, si tal critica es séria y auténtica, nos iremos 
abriendo, vaciando hasta llegar a hacer sitio a la Verdad. No po­
demos esperar ni buscàr la iluminacién como se busca o se espera 
un objeto. La iluminacidn se hace presents por si misma y cuando 
ello sucede nos damos cuenta que estabamos ya desde siempre en la 
Verdad que se ilumina.Estabamos desde siempre en el Tao, pero es­
tabamos dormido8 y engafiados.
La dificultad de expresar tal ambito y tal vivencia es clara:
-Debo confesar que apenas puedo representar en mi mente 
todo lo que dices de émbito, expansion y permanencia, 
y de retomar y quedar en reposo.
-Probablwnente no puede representarse de ninguna forma, 
en cuanto que todo lo representado se hace un objeto que
se alza delante de nosotros en un émbito.
-Entonces,^no podemos realmente describir lo que hemos 
dicho?
-Ho, Cualquier descripcién lo cosificarla...Sélo puedo
99pensarlo...si pensar es ya no representar.
Karl Jaspes, desde otro punto de vista, en su ensayo sobre
Lao-tse, pregunta:
El discurso filoséfico,^a qué parte de nosotros se dirige? 
Lao-tse nos dice: No al entendimiento, que es conocimien­
to de objetos. No al deseo, que busca fines y actéa segén 
planes.Lao-tse se dirige a la fuente interior a nosotros
99 Discourse on Thinking, p.67.
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que esta oscureclda por el entender y los fines...
Los pensamientos de Lao-tse se dirigea al fondo ultimo 
que nos abarca tan to interior como exteriormente,^®
Desde un punto de vista mas sicolégico Jung comenta:
Si consideramos el Tao como el medio o camino consciente 
por el cual se une lo que esté separado, quizés nos acer- 
camos bastante al contenido sicolégico del concept o . i
Para el taoismo, la realidad es ciertamente polar y no niega j 
que para el hombre ordinario esté llena de contradicclones y pro­
blèmes.Pero si se sabe mirar en profundidad y dejarse llevar por 
la vida misma, sin tratar de imponerle nuestras estructuras y con- 
ceptualizaciones, se llega a una vivencia de armonia y cbmplemen- 
tacidn de toda polaridad.Lo ûnico que hay que hacer es no obsta - 
culizar la presencia siempre actuante del Tao.
Tao es lo mas profundo de todos los seres, 
es el tesoro del hombre bueno, 
es la proteccién del malo.^®^
Por eso, el sabio conoce siempre el major medio de ayudar a los 
hombres, y a nadie rechaza.
Conoce cémo protéger a las cosas, 
y nada es rechazado.
Esto se llama recibir la lluminacién.^^^
Para recibir tal iluminacién, se necesita un proceso de critica 
intelectual y de ascesis esplritual, porque se trata simplemente 
de romper engaRos e ilusiones."Por el saber ordinario se acuroula
K.Jaspers, The Great Philosophers, vol.II, p.408-409.
The Secret of the Golden Flower,jsd.H.Wilhelm, p.9.
TTC., cap.62.
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dia a dia,Por el Tao se pierde dia a dla"^^^
£n el émbito del Tao, la realidad no aparece como falsa o 
engaRosa, no es distinta de la que siempre nos ha rodeado. Lo que 
cambia es su estructuracién, nuestro punto de vista, la relacién 
entre sus elementos y de sus elementos con nosotros. Le hecho, es 
en la vida ordinaria y sélo en ella donde se da la posibilidad de 
alcanzar el Tao como émbito de armonia.Por eso, desde el punto 
de vista sicolégico,"el valor del Tao redica en su poder de recon- 
ciliar los opuestds en un nivel de conciencia superior, y se ex - 
presa simbélicaraente por la luz"^^^, El taoismo, no sélo no niega 
la realidad, su polaridad y su problematicidad parael hombre or­
dinario, sino que afirma, usando palabras de Jung, que
los problèmes mayores y més importantes de la vida no 
tienen, en cierta man era, solucién. Y es asi, porque 
expresan la necesaria polaridad inherente a todo siste­
ma auto-regulativo. Mo pueden ser solucionados, sélo 
pueden ser integrados.^®^
Esta integracién, sigue Jung,
es un nivel superior de consciencia, queno es algo ra­
cional ni algo volitivo.Es un proceso pslquico de desa­
rrollo que’se autoexpresa en slmbolos.^^^
Y Jung, al igual que Heidegger, y al igual que el taoismo, ve que
el énico camino para llegar a tal nivel superior, es el esperar,
104 TTC.,cap.48.
Chang Chung-yuan,Creativity and Taoism, p.5.
The Secret , p.98-99. 
r^, p.99.
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el dejar que la iluminacién nos ilumine:
^Qué han hecho esas personas para llegar a ese grado de 
desarrollo que les ha hecho libres? En cuanto yo puedo 
conocer, no hicieron nada (wu wei), sino sélo dejar que 
las cosas sucedieran...
Lo consciente siempre esta interfiriendo, ayudando, co - 
rrigiendo y negando, y nunca deja en paz al crecimiento 
natural del desarrollo pslquico.^®®
E.Fromm, tratando el tema de la experiencia total que se da
al hacer consciente lo que siempre estaba oculto e inconsciente
en uno, habla de un "conocimiento vivencial":
...el acto de autodescubrirse, siempre es una experien­
cia total. La importancia de este tipo de conocimiento 
vivencial radica en el hecho de que trasciende el tipo 
de conocimiento y consciencia en que el sujeto-entendi__ • 
miento se obderva a ai mismo como un objeto, y por lo 
mismo trasciende el concepto occidental de conocer, que 
es racionallstico,^®^
El taoismo, al hablar del conocimiento del Tao, esté expre­
sando la misma vivencia psicolégica. Se da una nueva visién de lo 
real, una nueva dimensién en profundidad que, en realidad, no afta- 
de ningun dato nuevo que antes no poseyeramos, no aumenta nuestro 
conocimiento objetivo, sino que énicamente cambia la relacién su- 
jeto-objeto, logréndose una unidad que trasciende todo dualismo 
intelectual y vivencial,
^^® The Secret, p.93.
Suzuki-Fromm,Buddhism Zen and Psychoanalysis, p.llO-111.
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Para lograr este conoclmlento del Tao, el taofsmo présenta 
un caraino critico. Se neceslta saber controlar y criticar la mente 
para que no se haga sefiora, Imponiendo a la vida estructuras fal­
sa s o parciales. £sa continua crltica harâ aparecer el ambito del 
Tao coino el ambito de estado original y fondante donde nada se 
discrimina y todo se armoniza.
El genio del rlo pregunt6:/.En las cosas, bien sea en 
su exterior, bien en su interior, donde esta el ter­
mine o la llnea divisoria de lo bueno y lo malo, de lo 
grande y lo pequeAo?
El genio del mar del norte respondi6tSi se las ve desde
el punto de vista del Tao, en las cosas no existes esas
diferencias.^^®
El taofsmo, no sdlo no duda que es poalble tal vivencia o 
conocimiento superior, sino que lo postula como dnico camino para 
llegar a la esencia armdnica de lo real. Tal conocer no es una so- 
lucidn conceptual ni vivencial de un problema.El verdadero proble­
ms no es explicar lo polaridad de lo real, sino el considerar la
polaridad como una lucha inherente esencialmente a lo real, cuando 
en realidad, lo esencial es la armonfa. Thomas kerton, hablando de 
la experiencia Zen, que no es mas que el camino del Tao llevado 
a su extremo, dice:
Zen no es una negacidn idealista de los sentidos y la 
materia para ascender a una supuesta realidad invisible 
que serfa la unica real. La experiencia Zen es una apre- 
hensidn directs de la unidad de lo invisible y lo visible,
Chuang-tse, cap.17,4.
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lo numénlco y lo fenoménlco, o si se prefiere una coin- 
prensldn experienclal de que taies dlvislones se deben 
dnicamente a la Imaglnacidn,^^^
Y Suzuki, para expresar,esta nueva visldn de la realidad que
Dace del sujeto y no de un cambio en las cosas, cita el siguiente
ej emploi Un mon je pregunta a su maestro i^ .Haces algdn esfuerzo 
para disciplinarte en la verdad? 
s i, responde el maestro. 
iCdmo te ejercitas?, pregunta el monje.
Cuando tengo hambre, como.Cuando estoy cansado,duermo. 
£so, dice el mon je, es lo que hace todo el mundo.;,Puedes
decirme si elles se ejercitan como td?
No, responde el maestro.
&Por que no?, dice el monje.
Porque elles, cuando comen no comen, sino que piensan en 
otras cosas,distrayéndose.Cuando duermen no duermen,sino 
que suenan mil cosas.Por eso no se parecen a
0 aquel otro dicho del monje Ch'ing-yuan Vei-shih, a primera
vista desconcertante,pero que expresa la gran diferencia que se da
entre el que ve las cosas a travée de conceptualizaciones y el
que las ve en su propia y profunda realidad:
Antes de llegar a la iluminacidn, los rios eran rlos y 
las mon tafia s eran mon tafias. Durante el pro c eso para al- 
canzar la iluminacidn, los rlos eran no-rlos y las mon- 
tafias eran no-montafias.Ahora, una vez que he alcanzado 
la iluminacidn, los rlos otra vez son rlos y las mon tafias, 
otra vez mon tafias.
111 T.Kerton, Thomas Merton on Zen, p.95.
Suzuki, Introduccién al Dudismo Zen, p.114.
Cf.Suzuki,Essays in Buddhism Zen, vol.I, p.24.
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Dicho que explicado segun el espiritu del Tao eigniflca; An­
tes de conocer el Tao como ambito de armonla, el rio es rfo y la 
montaha es mon tafia en una visidn clara,distinta, conceptual, en la
cual no se duda que cada cosa sea distinta de las demas.Durante el
proceso de crftica y revisidn de esa visidn ordinaria, se llega a
ver que el concepto de rlo no agota toda la realidad del rIo. Y al
acercarnos al rfo con una actitud de abertura y comunidn y no como 
a un mero objeto, se empieza a ver que el rlo esté Intimamente re- 
lacionado con lo que es no-rfo, con la montaha, con las piedras, 
con el aire y con uno mismo.Se ve que el rlo es no-rlo, e igual - 
mente todas las cosas que nos rodean muestran su No-ser. Toda 
lo que en nuestra visidn ordinariaclara y distinta no aparece y 
queda separado, es decir el No-ser, aparece ahora como parte esen­
cial de la realidad. Una vez que tal proceso ha 11egado a ser ex­
pert en cia vivida profundamente, iluminândose la realidad en su uoi- 
dad y armonla, se vuelve a las cosas y se ve el rlo como rlo y la 
montaha como montaha, pero en una nueva y enriquecida dimensiôn 
que unifies todo lo que antes estaba separado, y en la que Ser y 
No-ser no se oponen sino que se armonizan en un conocer superior 
y una vision profunda y rica de las cosas.Tal comprensi6n o vis- 
sién de la realidad en el émbito de la armonla del Tao, supone una 
experiencia profunda que "ninguna explicacidn y argumentacién pue-
de hacer que los demas la comprendan, a no ser que ellos mismos
114previaroente la hayan tenido".
Suzuki,Introduccién al fludismo Zen, p.112.
S E G P M D A  P A R T E .
El lenguaje del Tao la Ohlng.
/ / /
El Lenguaje del Tao le Chlng.
Del anélleie de la Primera Parte hemos visto que el Tao 
traeciende la dimension meramente conceptual, y que implica un 
tipo de conocimiento vivencial y directo de la realidad. Se co- 
noce el Tao, no a travée de los conceptos sino en la misma rea­
lidad experimentada en una nueva dimension y horizonte de sen - 
tido.
Siendo esto aef,^c6mo puede expresarse y comunicaree el 
Tao por medio de un lenguaje humano hasado en los conceptos? 
iHay posibllidad de comunicacién por medio del lenguaje? Los 
textos taolstas, en resumen.vlenen a decir que no. Mo es posi- 
ble expresar adecuadamente el Tao por medio del lenguaje, y to­
da comunicacitfn basada en ese lenguaje,que se pretenda adecuada, 
no es la verdad del Tao.
Si Tao que puede ser expresado,
no es el Tao absolute.^
Quien lo conoce, no habla.
2
Quien habla, no lo conoce.
Pero para decir que el Tao es inefable y que las palabras 
DO lo pueden adecuar, es necesario hablar y decir algo.Es decir, 
el taofsmo al comunicar su mensaje negative ha de decir algo po­
sitive sobre esa negatividad.Sn otras palabras, el TTC aunque en 
dltimo término esté diciendo que el Tao no se puede expresar,es­
^ TTC.,cap.l.
^ TTC., cap.56.
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té usando el mlsmo lenguaje al que trata de negar valor. Y en 
tal U8 0, el taolsmo esta mostrando la paradeja de todo lengua­
je, que siendo relative es el medio para expresar lo que es ab­
solute, y que siendo un medio para expresar la realidad arménl- 
ca profunda de todo lo real,al expresar esa armonia,la sépara 
y divide. EL TTC sabiendo muy bien esta paradeja, usa el lengua­
je pero déndole una gran variedad de matices y tones, para ha - 
cemos caer en la cuenta que no podemos quedamos prisioneros 
en el lenguaje que usâmes.
Esta variedad del lenguaje del TTC la podemos analizar en 
su forma, contenido, finalidad y valor. Si hacemos tal ànélisis 
de los textos del TTC en contrâmes los siguientes tipo s principa­
les de lenguaje con las siguientes caracteristicas:
Lenguaje forma Contenido finalidad Valor
Afirmativo-positivo..positiva Positive Positiva Hegativo
Oritico-negativo Positiva Hegativo Hegativa Positive
Paradéjico........ ..Pos.-Heg. Pos.-Neg. Positiva Positive
Megatlvo-negatlvo....Hegativa Positive Pos.-Neg. Positive 
Simbélico-positivo...Positiva Positive Positiva Positive
Yeamos cada une de estes lenguajes y su importascia.
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1. lenguaje aflrmatlvo-poeltlTO.
El lenguaje aflrnatlvo-posltlTO es el lenguaje ordlnarlo 
que usamos para comunicar dlrecta y claramente un mensaje o 
una idea a los demés. Bi este lenguaje se busca la precision 
y la exactitud, se evitan las palabras equirocas y se pretende 
comunicar algo objetivo. Eo sélo es el lenguaje de la rida or­
dinaria, sino que es el lenguaje fundamental, aunque no el dni­
co,de las ciencias positivas no abstractas, donde el conocl - 
miento que se maneja es un conocer de objetos o realidades que 
se encuadran en esquemas claros y univocos, de modo que puedan 
ser comprendidos por todos de la misma forma.
Este lenguaje tiene una forma positiva, en cuanto que 
usa los conceptos y las palabras en su sentido més comdn y uni­
versal. I aunque la negacién es parte de este lenguaje, es una 
negacién que niega lo positivo sin afirmar nada mds allé de tal 
negacién.
EL contenido de esté lengauje también es positivo, ya que 
trata de comunicar algo, un saber y conocer objetivo y acumula- 
tivo. Aun el uso de la negacidn en este lenguaje es de conteni­
do positivo en cuanto que comunica un no como saber acumulativo.
La finalidad de este lenguaje es positiva, porque pretende 
afirmar algo concreto y determinado y comunicar un contenido pa­
ra que sea entendido tal como es expresado.
Pero su valor, desde el punto de vista del Tao, es negative, 
porque tal lenguaje objetivo y positivo nunca puede expresar el
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Tao. Es este lenguaje el que critics el TTC como camino y vAi-
Gulo para el Tao.Por lo mismo, es un lenguaje que el TTC no usa
para hablar del Tao, sino sélo para hablar de las realidades en
su aspecto fenoménico y objetivo. Esto es muy importante para
la lectura del TTC, ya que ai nos acercarnos al texto con una m«i«
talidad objetiva y lo interpretamos como interpretamos un libro
de Historia o una noticia de un periédico, estamos malinterpre-
tando la intencién fundamental del autor. Todo lenguaje sobre
el Tao, nunca puede ser interpretado como si fuera un lenguaje
objetivo y univoco. Hay siempre nivales ocultos en el leo-
guaje taolsta que no deben descuidarse y que remiten a lo para-
déjico, lo negativo y lo simbélico, de lo cual hablaremos en ^
los siguientes apartados. Yeamos solam«ite una muestra.Bi el
Cap.15 del TTC se dice*
/.Quién es capaa de llegar poco a poco a la pureaa
deteniéndose en la impuresa?
iQuién es capaz de llegar poco a poco al crecimiento
moviéndose en la quietud?
iQuién es capaz de llegar poco a poco a la lue 
dirigléndose hacia la oscuridad?
Desde el punto de vista de la mente ordinaria que a cada pregun­
ta busca una respuesta, estas pireguntas del TTC no tien en s en ti­
do y légicamente sélo tienen una respuesta* nadie es capaz de 
taies sinsentidos.Sin embargo, el texto en realidad, no esté 
preguntando nada, no esté buscando una respuesta positiva a una 
pregunta.Esté unicamente atacando directamente esa mente légica
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que todo lo reduce a preguntae y respuestas claras y objetlvas. 
Lo que pretende el TTC ea que auperemoa ese nivel y buceemos 
més profundamente porque eélo a nivel més profundo se eneuen - 
tra el sentido del Tao.A quien diga que las palabras antes ci- 
tadas no tienen ningén sentido, se le puede poner el ejemplo, 
tan querido de los taolstas ,del agua."Bl agua cuando esté quie­
ts es dléfana"? T cuando el agua esté turbia,^cémo puede llegar 
a aclararse? ^Moviéndose o reposando? ^No es reposando en su im- 
pureea como el agua se vuelve poco a poco limpia y pura? Ante 
tal verdad évidente, pero que no descubrlamos al principio, co­
rn en zamos a ver que el texto anterior esté queriendo comunicar 
algo més de lo que dicen las meras palabras. Tal mensaje es que 
la pureza y el repose son hermanas y que la impureza y el movi- 
miento van juntos. £L mensaje oculte del TTC es que para llegar 
a la pureza, a la paz y a la armonla es necesario el repose, la 
tranquilidad y la serenidad.^
El mlsmo anélisis podrlamos hacer con frases cornet
La Sabidurla del Eo-conocer,es Perfeccién.
Eo conocer esa Sabidurla, es defecto.^
Actuar por la Eoaccién.
Realizar por la Eo-realizacién.g
Conocer por al Eo-conocer.
 ^Chuang-tse. cap.13,1.
 ^Ver Primera Parte, pag.lo<lnotae5.
 ^TTC., cap.71.
 ^TTC..cap.63.
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En estos y otros uuchos textos, los términos, especialmen- 
te los negativo s, tienen un s en tido intemo positivo que no es 
évidents en una lectura superficial. Tal sentido es dl que es 
necesario desclfrar para la verdadera comprensién del ITG*
Bd resumen, el lenguaje positivo que se usa para «cpresar 
saberes ordinarios, objetivos y univocos, es un estorbo para la 
comprensién y comunicacién deJL Tao, y par lo mismo para là rec­
ta interpretacién del TTC. Para lesr el TTC y penetrar en su 
sentido, la primera actitud bésica es pues, no quedarse en es­
te nivel del lenguaje y tratar de ir a otros nivelas més pro - 
fundos. Porque el lenguaje del saber ordinario nos aunenta los 
conocimientos dla a dla, pero el Tao nos hace disminuir y per- 
der dla dla Asl, "reohasada la sabidurla y el conocimiento,
el pueblo se benef iciaré ci en veces més.**^ , siendo àqul la sa - 
bidurla, la sabidurla tlpica del confuelanismo conseguida por 
medio del cultive de las virtudes y la inteligencia; y el co­
nocimiento, el saber que acompafia a taies sabios y santos del 
mundo.Porque,"el que es Sabio no es un sabelotodo, y el sabelo-
Q
todo no es Sabio? Debajo de las palabras sencillas del TTC y 
que a primera vista parecen tan simples que,a veces, son tonte- 
rlas o sinsentidos, se esconde una riquesa y un valor que pocoa
^ Cf.,TTC.,cap.48, 
® TTC..cap.19»
Q
TTC., cap.81-
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llegan a deacubrlr porque ee quedan perdldos j atrapadoa en laa
palabras sin ir al fundamento y origen éltimo.
Mis palabras son muy féciles de comprender, 
y muy faciles de seguir,
pero nadie en el mundo es capaz de entenderlas.
Toda palabra tiene un fundamento 
y toda accién tiene un sujeto.
Puesto que nadie lo oomprende, 
por eso no me conocen.
Pocos son los que me conocen 
y este es mi valor.
Asf, el Sabio vistiendo ropas toscas, 
oculta en si mismo jade precioso.^^
2. Lenguaje critico-negativo.
Este lenguaje es importante en el taofsmo, aunque el TTC lo 
usa mucho menos que Chuang-tse. Chuang-tse la criticra direc­
ta a Confucio, a los sdfistas y mohistas, y a cualquier otro sis- 
tema o escuela que se pretenda absolute, ocupa una gran parte de 
la obra, usando para ello los més variados medios y artiflcios 
literarios.^ Ed el TTC la critica es menos usada y nunca apare­
ce ningdn nombre propio de persona o escuela, pero no por ello 
es menos importante.
La forma de este lenguaje critico es positiva, ya que se
TTC., cap.70.
11 Contra Confucio,ver cap.2,4. 4,13. 6,10,11. 8,2,3,4,5. 
10,3. 11,5. 13,8. 14,2,6,7,8,9,10,12. 20,6,7,8. 26,4,5. 27,2. 
29, 31. 32,7. Contra los sofistas, ver cap.2,5,7. 8,1. 12,9. 
33,9. Contra el mohismo,ver cap.2,4. 8,1. 10,3. 11,5. 12,16. 
14,11. 22,16. 24,11. 29,8,9. 32,2. 33,3,4.
124
usan lo8 conceptos y palabras en su sentido positivo y objetivo, 
pero el contenido es negativo porque se trata de criticar y ne - 
gar. No nos da conocimiento nuevo, sino que critica el que ya 
tenemo8. Critica lo existante sin ofrecer algo nuevo a cambio.
Por lo mismo, su finalidad es negative. Pretende negar va­
lor a lo que antes de la critica considerébamos con valbr.Bs un 
lenguaje que pretende limpiar y vaclar nuestro conocer da muchos 
saberes posltivoB que consideramos valiosos e importantes. Pero, 
desde el punto de vista del lac,es un lenguaje con valor positi­
vo, no porque nos comunique algo sobre el Tao, sino porque nos 
prépara para la iluminacidn del Tao. Sin una critica y limpieaa 
no se puede alcanzar esa iluminacidn. Si primer paso en el cami­
no del Tao es la critica y el vaciamiento de saberes y conoci - 
12miento8 objetivos.
Sa là Tercera Parte veremos cdmo usa el TTC este lenguaje
critico sobre todo para combatir los sistemos ético-politicos
de su épocat confucianisme,mohismo y légalisme.Por ejemplo en el
cap.18 leemost
Cuando se abandons el Gran Tao, 
prevalecen la benevolencia y la justicia.
Cuando aparecen la inteligencia y la erudicidn, 
prevalecen las grandes hipocresias.
Cuando se ha roto la armonia natural de las 
sels relaciones,
prevalecen la piedad filial y el amor paterne.
Cuando el pais esté en confusidn y con revueltas, 
prevalecen los ministros leales.
Cf., TTC.,cap.65.
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Aqul, sin nombrarlo, se esté criticando un orden ético y 
socio-polltico tfploamente confuciano, con sus virtudes de be- 
nevolencia, justicia, piedad filial, etc. Ba este texto no s6- 
lo se afirma que taies virtudes no conducen al Tao, sipo que 
son todo lo contrario a él.Como vemos no se nos dice nada po­
sitivo del Tao ni del camino del Tao, sino sélo se critica un 
camino falso que se debe evitar.
El valor positivo de este lenguaje esté en que ayuda al 
hombre a purificarae de obstéculos, posibilitando asi la ilu­
minacidn. Porque, cono ya hemos visto, el Tao como émbito de 
armonla de todo, esté desde siempre en nosotros. EL problmna 
radies en que el hombre esté atado a falsos esquemas y visio- 
nes de la realidad y no sabe descubrir la verdadera armonla •
El oonfucianismo con sus virtudes y esquemas familières y so­
ciales es, para el TTC, uno de esos sistemas que aprislonan en 
vee de liberar.Por eso critica y avisa del peligro de perder 
el Tao por ester atado a taies distinciones,reglas y virtudes. 
Mo memos tajante es la critica al legalismo, que fomentaba el 
despotisme y el abuse del poder.^
Un aspecto muy importante del lenguaje critico en el tao­
ïsme, es que lo que critica en el fonde es el valor del mlsmo 
lenguaje que se usa.Pero no hay contradiccién porque los auto­
res taolstas son plenamente conscientes de la paradeja de cri-
Cf.,î3!Oi,cap.57 y 75.
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tlcar usando el lenguaje que se esté criticando.Pero tal para- 
do ja se rompe si no olvidamos que el taolsmo siempre se mueve 
en dos pianos: el de la vida ordinaria, el piano fenoménico , 
y el profundo de todo lo real, el piano de lo no fenoménico ,
En la vida ordinaria y en el piano de lo fenoméncio, no pode­
mos no usar el lenguaje, que tiene su propio valor en este ém­
bito. Pero es un valor relative, si lo queremos aplicar al pia­
no de lo no fenoménico, al émbito del Tao o de las cosas en si 
mismas. La critica del taolsmo no signifies que el lenguaje no 
tiene ningén valor y no sirve para nada. sélo dice que al ser 
una expresién relative, es inadecuada para expresar el Tao.Por 
eso el taolsmo usa el lenguaje nés que para hablar poaitivamen­
te del Tao, para criticar y negar el valor que damos a los con­
ceptos y a las palabras.
el TTC encontramos este mensaje en varies textes*
Quien lo conoce, no habla.
Quien habla, no lo conoce.
Tapando la boca y cerrando las puertas de les sentidos, 
al final la vida no estaré agotada.
Abriendo la boca y atendiendo a lo mundane, 
al final la vida no podré salvarse.^^
Sin salir de la puerta, sa conoce el mundo.
Sin mirar por la ventaha, se v* el camino del cielo. 
Cuanto més lejos se va, menos se conoce.
Por eso, el Sabio sin avanzar un paso,comprends todo; 
sin mirar,conoce todo;sin actuar,logra todo.^^
TTC., cap.56.
TTC., cap.52.
TTC.,cap.47.
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17Hablar poco ea lo natural.
El pueblo ordlnarlo ee apoya en eus ojos y oldoe, 
pero el Sabio ee hace completamente como un niho.^®
Sin embargo, ee en Chuang-tee donde encontramos mas desa- 
rrollada esta critica del lenguaje y de la palabra humane como 
camino para el Tao.Dada la importancia de este punto en el con- 
junto total del taolsmo, haremos una rapide presentacidn del 
famoso capltulo segundo de Chuang-tse, titulado "Armonieacién 
de todas las cosas".^^
El Tao ea como una "mésica celeste" incapas de ser olda y 
comprendida por oldlos humanos.Esta mésica celeste es la miisica 
de la armonla de todo lo real en el Silencio del Tao, sin que 
cada ser pierda su indlvidualidad.(Pérrafo 1).
La mdsica de los hombres es lo contrario* distinciones, in­
quietudes, temor es. ^ Por qué? Porque la mente humana no sabe ace­
llar se y esté contlnuamente separando y dividiendo.El gran error 
del hombre es considerar esa mésica de distinciones que brota 
de la mente como un tesoro que hay que protéger.De ese modo 
nuestro espiritu ee va maxchitando dla a dla.Una vea hundidoa en 
nuestras propias distinciones,ya no hay maoera de volver a émer­
ger de nuevo.Mo volveremos a ver ya més la lus.(Parr.2).
M O . , cap.23.
18
TTC.. cap.49.
BKponemos sélo las ideas principales,citando el pérrafo 
a que pertenecen.El texto complété de este capltulo de Chuang-tee 
es% incluldo en el Apéndice II.Para un desarrollo de este capl­
tulo ver* "e1 taolsmo en dhuang-tse. Estudio Introductorio" Memoria 
presentada por ml, para la obtencién del Grado de Licenciado,en 
la Universidad complutense,Departamento de E# de la Pilosofla, 
junio,1976.
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Es necesario estar alertas, usar la mente pero no dejarse 
guiar por ella si se trata de la comprensién dltlma de la vida. 
Para la compression de la realidad en si misma, de la vida en 
su profundidad, hace faite una mente limpia y critica.(Parr.3) 
Consiguientemente, la palabra, en cuanto expresién de lo 
construido por la mente discriminadora, también es insuficiente. 
No es totalmente vacla y sin valor.Algo dice de lo real, pero lo 
que dice no es muy determinado y es excluyente y limitante. Por 
medio de ella nunca llegaremos a la Verdad, al Tao.(Parr.4)
La dltima verdad de lo real, no es la distincién, sino la 
unién y la armonla. Las palabras no son mas que expresionea par­
ciales y relatives. EL Sabio no sigue ese camino parcial y re- 
lativo, sino que superandolo se remonta a un émbito de unidad 
y armonla de todo contrario y toda polaridad.Todo lo ve a la luz 
del Tao, donde esto es aquello y aquello es también esto.(Parr.4) 
La pregunta surge entonces:"^Existe en realidad una distin- 
cién entre esto y aquello o no?". su éltima verdad no existe 
més que una armonla donde todo pierde su correlativo, naciendo 
lo absoluto. **£! punto en el que el esto y el aquello no tienen 
sus correlatives, es el eje del Tao.El eje esté originariamente 
en el centre del circule y desde alll corresponde a todo indefi- 
cientemente.La afirmacién en tal centre es inagotable.La nega - 
cién en tal centre es inagotable."(Parr.5)
Pero esto no signifies negar la realidad especlfica y par­
ticular de cada ser. Cada ser tiene su propia indlvidualidad y
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verdad. El hombre, engaflado por au mente, hace comparacionee 
excluslonee y abeolutizaclonee de una verdad pertlcular sobre 
las otras. El Tao,por el contrario, no excluye, no compara y 
hace la unidad y la armonla . Se Impone pues, un camino cri - 
tico si se quiere ser Sabio. Tal camino critico es doblet 
por un lado se entiende la Verdad y Unidad y no se admiten 
las distinciones como esencia de lo real, y por otro se entlen- 
den las particularidades e individualidades y se usan las dis- 
ticniones en la vida ordinaria,de comunicacién entre los hom- 
bres, que neceslta del anélisis y las distinciones.Pero este 
lenguaje no debe absolutizarse nunca y debe estar ablerto y 
apuntando a la Vardiad y Unidad donde ya no hay distinciones en 
ludxa.A este modo doble de ver la realidad se llama "el seguir 
dos caminos simultaneamente"(Parr.5).
Hay que profundizar y detenerse.El lenguaje y las palabras 
no estén para construir castillos redondantes que sélo hacen os- 
curecer el Tao, sino para hacemos profundizar en su sen tido 
éltimo y llegar a la Verdad.Lo superficial, al saber objetivo 
y las palabras nos llevan a la indlvidualidad de los seres, a 
aquello que tienen de distinta en lo fenoménico. Lo profundo, 
el detenerse y la crftica que lleva al"penser meditativo"^^, 
nos conducen a la unidad y armonfa de los seres.Por eso, "fatl- 
gan su espfritu los que quieren comprender la individualidad 
de los seres sin haber entendido su identidad"(Parr.5).
Termine usado por Heidegger. Cfr. U.Heidegger, Discourse
on Thinking, p.46.
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La vida es un arte, no es una clencla exacts que pueda cua- 
dricularse y demostrarse. Si el hombre se empeRa en esa exact! - 
tud acabaré perdiéndose en oscuras distinciones y ni él mismo 
entenderé su propia vida.Kudho menos podré explicarla a otros.
La verdadera comprensién de la vida, como el arts, no puede dar­
se quedandose en las expresiones particulares y aisladas, sino 
en la union de todas ellas. Chuang-tse usa aqul el ejemplo de 
la mésica.Cuando Chao Wen, famoso mésico, no tocaba su instru- 
mento era cuando se acercaba al Tao y cuando comprendla en toda 
su profundidad la riqueza sin limites de la mésica.Bitonces, 
todo era mésica y la mésica dejaba de ser algo distinto y sepa­
rado de lo demés. En esa profundidad de la vivencia, la mésica 
es y no-es al mismo tiempo. No-es mésica tal como se entiende 
el concepto mésica por la mente ordinaria en cuanto sonido que 
sale de los instrumentos.EL sonido del instrumente, era para 
Chao Wen un reflejo muy pélido de la verdadera mésica que él 
sentla.Por eso esa verdadera mésica es no-mésica. Y a la vez, 
es mésica, en el silencio del instrumente, en la vivencia del 
artista.Pero una mésica de unas tonalidades y riqueza tan gran­
des que todo el universe se convierte en instrumente de ella. 
Asl, cuando Chao Wen olvidaba esta verdad y se dejaba ganar por 
las opiniones ordinarias, empehéndose en reducir su mésica a al­
go particular, a una mésica-sonido de un instrumente, entonces 
perdla el contacte con el Tao. Lo mismo le sucedia el sofista 
Huishih.Se empehaba en explicar y mostrar con palabras lo que
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era lo mas profundo de su subjetividad y de su vivencia. Se equi- 
vocaba y se engahaba, olvidando que la grandeza y la fuerza de su 
vlsién de las.cosas sélo era tal en su interioridad, en el silen­
cio y la armonla interibres.
Aqul radica la profundidad de la critica taolsta. No se tra­
ta de un burdo ataque a lo conceptual, de negar todo valor a la 
palabra, sino de comprender que taies conceptos y palabras por 
si solos no pueden expresar adecuadamente toda la profundidad de 
lo vital. EL taolsmo es un aviso para ir més allé de la expresion 
a lo que es no-expresién y de la unién de ambas llegar a la ver - 
dadera realidad. A esto se llama lluminacién.(Parr.6}
Las palabras no son mas que expresiones que apuntan a una rea­
lidad més profunda.Es necesario no quedarse atrapado ni perdido en 
esa expresién, ni pretender sélo por la palabra llegar al Tao. 
Querer llegar al Tao a travée de la palabra humana, es como querer 
llegar al final de la serie de los niimeros contando de uno en uno. 
Es claro que es cosa imposible.(Parr.7)
. Porquè"el Tao no tiene limites ni fronteras. El habla,en cam­
bio, nunca es estable ni fija.Por éso surgen los limites y las dia- 
tinciones... Por eso, el conocimiento que sabe detenerse ante lo 
que no sabe, es el més grande conocer.^Ouién es capaz de conocer 
el argumente sin palabras y el Tao que no se expresa?...Esto se 
llama Luz oculta."(Parr.8)
La Verdad no puede alcanzarse ni expresarse por medio de dis­
tinciones, anélisis y discriminaciones.(Parr.9). Por eso,el Sabio
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no sigue ese camino y todo lo vive en unidad.(Parr.10)• Es nece­
sario pues,"un gran despertar para comprender el gran suefio que 
vivimos"(Parr.ll). EL dnico camino posible es el estar alerta y 
no dejarse enganar por la mente, es decir, tener una mente cri­
tica, limpia y que sepa vaciarse contlnuamente a si misma.
Chuang-tse concluye con los dos ejemplos famosos de la som­
bra y el suefto.Asl como no se puede poseer la propia sombra co - 
rriendo detras de ella, sino deteniéndose y poseyéndola a la vez 
que a uno mismo, igualmente no se puede dejar correr a la men­
te de pregunta en pregunta tras las cosas buscando una respuesta 
que no esté fuera de uno sino en lo interior de cada persona.EL 
verdadero conocimiento es de las cosas a uno mismo y no al con­
trario. "Ouien es se pierden a si mismos en las cosas y pierden su 
naturaleza siguiendo al mundo, son gentes vueltas del rêvés."
Hay que detenerse, haciendo volver a la palabra al origen arméni­
en de donde todo procédé.Tal origen y centre de armonla es el 
que da sen tido al famoso suefio de Chuang-tse que se convirtié en 
mariposa y al despertar ya no sabla si era Chuang-tse que soRaba 
ser mariposa o si era mariposa que soRaba ser Chuang-tse.(Parr.12)
EL taolsmo usa el lenguaje y las palabras, pero nunca con 
valor absolute, sino sélo para criticar el valor de ese mismo 
lenguaje.A través de ese mismo lenguaje se pretende mostrar su 
imperfeccién e inadecuacién para expresar el Tao.Se pretende 11e-
Cf. Chuang-tse. cap.11,10, 27,5. 31,5.
22
Chuang-tse, cap.16,3.
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var al lector a un cambio de horlzonte donde tenga que abandonar
la aegurldad aparente de lo conceptual y la palabra para penetrar
en la vivencia.
Chuang-tse y Hul shih paseaban sobre el puente del rlo 
Hao, cuando el primero observé:
Mira, como nadan los paces alegremente. Sea es la fell- 
cidad de los paces.
No siendo td pez, dijo Hui Shih,^cémo puedes saber la 
felicidad de los paces?
Y td, no siendo yo, replied Chuang-tse,^cémo puedes sa­
ber qua yo no sé la felicidad de los paces?
Si yo, no siendo td, no puedo saber quê sabes td , 
dijo Hui Shih, se entiende qua td, no siendo pez, no 
puedes saber la felicidad de los paces.£l argumente no 
tiene fallo.
Volvamos a la pregunta original, dijo Chuang-tse. Me 
preguntaste cdmo conodla yo la felicidad de los paces.
Tu propia pregunta demuestra qua td sablas que yo sabla.
23Y yo lo sups cuando pasamos sobre el puente.
Chuang-tse discute aqul con Hui-Shih, uno de los més famosos
sofistas de la epoca. Chuang-tse sigue el juego soflstico, pero al 
final lleva la discusién a un punto donde el razonar ya no vale 
porque se toca terreno de vivencia personal. Lo que pretende, no 
es negar todo valor a la argumentacidn anterior, sino mostrar que 
por ese camino nunca se puede llegar a la verdad.£l terreno donde 
el Tao tiene su asiento no es el discutir analltico y soflstico, 
sino la vivencia que une y armoniza.Todo otro camino sélo conduce
Chuang-tse, cap.17,15. Cf.cap.5,8. 17,4. 26,7.
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a séparaciones, vanas palabras y luchas.
El lenguaje critico del taolsmo trata de mostrar el valor 
relativo de los conceptos y las palabras, y consiguientemente 
de todos los esquemas y sistemas humanos. Mostrar el valor re­
lativo no es negar todo valor, sino dar a cada cosa su propio 
valor. Por eso, si se quiere vivir el Tao es necesario conocer 
esa relatividad y no dejarse engafiar por sus pretensiones de 
absolutez. Hay que saber llegar al Tao a travée del Ser, no por­
que el Ser sea el Tao, sino porque el Ser nos lleva al No-ser 
y de la unién de ambos en un nuevo piano donde ya no hay oposi- 
cién, se ilumina la Verdad del Tao como Unidad y Armonia.
3. Lenguaje paradéjica.
El lenguaje paradéjico es un paso més adelante en el camino 
hacia el Tao.Para que se manifieste al Tao como horizonte de nue­
vo sentido, no basta criticar, ya que sélo criticando no se ofre- 
ce un nuevo sentido.Por eso, el lenguaje critico, en el TTC va 
acompaAado de otros lenguajes que nos introducen y acercan al 
nuevo ambito del Tao. El lenguaje paradéjico es uno de estos len­
guajes y en el TTC es uno de los dos més importantes,siendo el 
otro el negativo.
La forma de este lenguaje es paradéjica, es decir a la vez 
es positiva y negative ya que hace un continue juego de palabras 
creando antinomias y contradicciones lingQisticas.Al tener una 
forma paradéjica, ofrece al mismo tiempo un contenido positivo y 
otro negativo. Negative., en cuanto que niega y rompe la légica
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del émbito meramente conceptual en el que estamos acostumbrados 
a movernos y pensar. Positivo, en cuanto que nos lleva a una nue­
va légica y forma de pensar que es la que descubre e ilumina el 
ambito del Tao.
Por lo mismo, la finalidad de tal lenguaje es positiva, ya 
que intenta liberarnos del conocer superficial de la mente con - 
cep tuai y llevamos a un conocer profundo, intuitivo, existencial, 
donde todo lo que en los conceptos es distincién y oposicién es 
aqui unidad y armonia. Tal lenguaje tiene pues, un valor positi­
vo y muy importante para la expresién y comunicacién del Tao.
El TTC maneja este lenguaje paradéjico con mucha frecuencia
y se podria decir que es un libro de paradojas.Cosa que el mismo
24autor reconoce: "Las palabras de la Verdad son paradéjicas'.' Por 
eso, es un libro cerrado y abstruse para la mayoria de los que 
valoran més que nada la légica, los esquemas y las distinciones.
Veamos algunas de las paradojas del TTC:
Cuando todo el mundo reconoce la belleza como tal, 
nace la fealdad.
Cuando todo el mundo reconoce la bondad como tal, 
nace la maldad.
Porque el Ser y el No-ser se engendran uno a otro,
lo dificil y lo fécil se complementan mutuaroente,
lo largo y lo corto se miden esntre si,
lo alto y lo bajo se apoyan mutuamente,
el sonido y el tono se armonizan entre si,
el antes y el después se suceden uno a otro.
Por eso, el Sabio actua por la No-accién,
25y enseha sin palabras.
TTC., cap.78.
^^ TIC.4can.2.
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Lo pesado es la ralz de lo llgero.
La tranquilidad es la sehora de la agitacidn,
Lo valioso tiene su raiz en lo vll,
27y lo superior tiene su base en lo bajo.
Comprender el Tao es como oscuridad, 
entrar en el Tao es como retroceder.
£l gran cuadrado no tiene esquinas, 
el gran vaso sôlo, al final alcanza la pi en i tud. 
el mayor sonido apenas tiene voz, 
la gran forma no tiene imagen.
£l Tao del Cielo sin luchar sabe veneer, 
sin hablar sabe responder,
sin llamar, esponténeamente todo viene e él, 
sin intenoldn sabe planear.
La red del Cielo es inmensa,
y aunque sus mallas son espaciosas,nada se le escapa.
;,Qué pretende tal lenguaje paradé jico? Segun Suzuki,
Si queremos alcanzar realmente el fondo de la vida, 
debemos abandonar nuestros queridos silogismos, de- 
bemoa adquirir un nuevo medio de observacién por el 
que podamos eludir lb tirania de la légica y la uni- 
lateralidad de nuestra palabreria cotidiana.^®
0 en palabras de Jaspers:
Este juego con términos opuestos nos decepciona si
TTC..cap.26.
TTC..cap.39.
29
TTC..cap.41.
TTC..cap.73.
L.T.Suzuki, Introduccién al Budismo Zen, p.76.
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lo que buBcamos es un conocimiento definido. gdlo 
tiene poder de atraccién ei deep1erta eco en nuestra 
propia profundidad. Nuestro conocimiento limitado se 
supone golpeado en su centre mas Intime cuando oye 
que el fondo éltimo ee no-ser, del cual se engendra 
el ser, y que es no-conocer con el cual se aprehende 
la verdad, y no-accién por la cual actuamos.^^
EL taoismo, como el Zen, no niega el valor propio de la lé­
gica y del pensar discursive y calculativo, ya que tienen un 
puesto importante en la vida del hombre en un mundo de cosas y 
fenémenos. Pero cuando se trata de llegar al Tao, como émbito de 
sentido de la realidad en su totalidad, tal légica carece de va­
lor y es necesario.superaria. EL lenguaje paradéjico nos ayuda 
a ello mostréndonos la dialéctica ya estudida de teoffa-praxis. 
La teorfa sélo nos da paradojas insolubles.£s necesario salir 
de ella, experimentando vivencialmente la paradoja. La experien­
cia de lo que teéricamente era paradéjico nos descubrira una nue­
va légica que daré nuevo sentido a lo que antes era sélo ilégico 
y absurdo.
Para una mente formada y entrenada a pensar en la légica
clasica aristotêlica, las afirmaciones del TTC no tienen sentido.
Las cosas unas veces disminuyendo, aumentan, 
y otras aûmentando, disminuyen.^^
EL mayor logro parece imperfeccién, 
pero su aplicacién no tiene fallos.
31 K.Jaspers, The Great Philosophers, vol.II, p.410.
TTC.»cap.42.
138
La mayor plealtud parece vacfo, 
pero su apllcacl<$n es Inagotable.
Le mas recto parece torcido, 
la mayor destreza parece torpeza, 
la roejor elocuencla parece balbuceo.^^
Este tlpo de lenguaje, que ataca dlrectamente nuestrp pen-
sar idglco, estd tratando de hacernos ver que»puesto que el &n-
blto del Tao es el âmblto de la mlsma vida en profundidad y to-
talidad, es un &mbito dln&nlco. La l<5gica de los concepts s nos
da una explicacl6n estâtlca y ella sola nunca podrd expresar
adecuadamente un dinamismo como el de la vida misma.Si queremos
llegar al Tao y expresar de alguna manera ese âmbito dinâmico ,
tenemos que romper tal l<$gica y su estaticidad, a la ves que ne-
cesitaroos una nueva forma de comprensi6n y vision que nos haga
participar del dinamismo de lo real en cuanto tal. Y en esta
participaciJn, las antinomias y paradojas del mundo l6gico-con_
ceptual,se disuelven. Las antinomias y paradojas s6lo son taies
en la mente, en lo conceptual.Si el hombre consigne liberarse de
sus racionalizaciones y experimentar la realidad sin mediaciones
verà que no existe antinomia sino armonla y unidad. Por eso,
el hombre grande se atiene a lo profundo, 
y no permanece en lo superficial; 
atiende a Ib sustancial (el fruto), 
y no se queda en los adornos (la flor).^^
TTC.,cap.45.
TTC.,cap.38.
139
‘ £1 leoguaje paradbjico lleva al hombre a la comprensltSn 
de la polarldad esenclal de lo real en su armonfa, y del en- 
gafio que supone exclulr uno de los polos. Todo lo que es ex­
clusion, llegar a un extreme, romper la dialectica interna de 
lo realsiempre. polar, es lo contrario al Tao:"Llegar a un ex- 
tremo es contrario al Tao, y lo contrario al Tao pronto desa- 
parece?^^ "Por eso, el Sabio excluye todo exceso, todo lujo y 
todo extremo.
£1 fin principal del lenguaje paradOjico es producirnos 
un choque, un golpe que sacuda lo que siempre se ha tenido por 
seguro y verdad por ser claro, Ibgico y comprensible. Tal cho­
que nos enfrenta con un nuevo Ambito de sentido: el Tao. Y 
as£, "el que se adhiere a esta doctrina (el Tao), nunca deaea ' 
llegar a ningdn extremo. Por eso, puede mantenerse oculto, re- 
novAndose continuamente.
4. Lenguaje negativo-negativo.
Una Tes vista la importancia del lenguaje paradbjico como 
medio de romper la l6gica parcial y univoca de los conceptos y 
llevarnos a un nuevo horizonte donde se muestra la uni6n y ar- 
monfa de todo lo real, el TTC nos lleva un paso mas adelante y 
631 la dialect ica de af irmaci6n-negacidn, nos muestra una clara 
primacfa de la negaciAn sobre la’afirmaciAn. La mayoria de las
TTC..cap.30.
TTC..cap.29.
TTC..cap.15.
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critlcas que se hacen al taolsmo, y en general a las eabiduxlas 
orientales, provlenen de una mala comprenslAn e InterpretaciAn 
de este lenguaje negative.
En el TTC el lenguaje negative es fundamental.A la hors de 
hablar del Tao, encontrames, entre otros, les siguientes atzibu- 
to8 negativos:
Ilimitado: Cap.4,5,14,21,25,31,32,35,etc.
Sin imAgen: Cap.14,21.
Abismo y barrance» ?aclo: Cap.4,5,6,21,45,62.
Inopérante = No-acciAn: Cap.6,18,19,32,37,38,48,73.
Silencio: Cap.25,41,42,43,56.
AnAnime: Cap.1,25,32,37,41.
Invisible,inaudible,vago : Cap.14,35.
Incognoscible: Cap.14,41,56
cAmo hay que interpretar este lenguaje negative? EL lengua­
je negative, es negative Anicamente en su forma, siendo positive 
en su contenido y valor. Ea su finalidad, por un lado es negati­
ve, porque estA negando un tipo de expresiAn y sentido, perc por 
otro lado es positive porque en esa negatividad estA impllcita 
una afirmaciAn positiva. Asl, al decir que Tao es "vaclo" ne se 
esta hablando de vaclo en cuanto en el concepte se opone a jleni- 
tud.En el taoïsme lo meramente conceptual hay que superarlo.EL 
lenguaje negative estA aqul poniendo un limite a lo conceptual y 
a la vez indicando el comienzo del nuevo Ambito del Tao.
Ta hemos adelantado qué impiica el TTC al decir que el Tao
141
es No-acclAn.^^ Vlmos que No-acciAn no se refiere a la realidad 
aino al concepto. Lo que se niega no es todo tipo de acciAn, si­
no la acciAn que se comprends solamente con las notas del concep­
to ordinario de acciAn y que impiica una oposiciAn y exclusiAn 
del concepto ordinario de no-acciAn» Si realmente el TTC estuvie- 
ra afirmando que el lao no actda en ningdn sentido, séria una 
contradicciAn dentro del mi smo TTC decirt^ Actuar por la No-acciAn. 
Realizar por la No-realizaciAn. Conocer por el No-conocerC^^ Si 
realmente las negaciones fueran pura y simple negaciAn, el TTC 
no hubiera expresado asl lo anterior y hubiera dichot no actAeq, 
no réalisés, no conozcas. Pexro tal lenguaje es absolutamente des- 
conocido para el TTC que siempre habla en antinomias y paradojas, 
precisamente para afirmar aquello que el concepto niega y para 
negar aquello que el concepto afirma.Con lo cual nos vemos obliga- 
dos a busear otra salida de comprensiAn e interpretacion para 
taies negaciones.
Chuang-tse nos muestra esta doctrina del valor de lo nega-
tivo con una alegorla sobre el Silencio:
Inteligencia hizo un via je al Norte, mAs ail A del rlo 
Origen.SubiA al monte Sombrlo. Alll acertA a encontrar- 
se con Silencio. Inteligencia dijo a Silencio:
Ouisiera preguntarie con qué diseurso o con qué razo- 
namiento se puede conocer el Tao, dAnde hay que situar-
Ver IntroducciAn, p.39.
39 TTC..cap.63.
U 2
se y cAmo hay que procéder para conformarse con el 
Tao, a dAnde hay que Ir y quA camino tomar para pose- 
slonarse del Tao.,..
A estas preguntas, Silencio no respondiA. No que no 
quisiera responder, sino que no sabla cAmo responder. 
Inteligencia, al no haber obtenido respuesta, se vol- 
viA al Sur, al rlo Blanco. SubiA el monte VacilaciAn 
y alll se encontrA con Idiotes.Inteligencia le hizo 
las misma8 preguntas a Idiotes que respondiA:
; Ah, yo lo sé, y se lo voy a decirl Y cuando quiso 
decirlo se olvidA de lo que habla querido decir. 
Inteligencia, sin haber obtenido informaciAn, volviA 
al palacio imperial.3e encontrA con Huang Ti a quien 
hizo las mismas preguntas. Huang Ti le respondiA: 
Cuando nada pienses y nada razones, es cuando comien- 
zas a entender el Tao. Cuando en nada haces asiento 
y ho te ocupas en nada, es cuando haces asiento en el 
Tao.Cuando no aiguës direcciAn alguna y no llevas ca­
mino alguno, entonces es cuando comienzas a posesio- 
narte del Tao.
Inteligencia dijo a Huang Ti: TA y yo creemos que lo 
entendemos. Idiotez quiso decirlo pero se olvidA. Si­
lencio no supo responder.^Ouién de nosotros esté en 
la verdad?
Huang Ti respondiA: Silencio esta en la verdad del Tao 
porque ignora.Idiotez sAlo parece estarlo. TA y yo,en 
definitiva, no nos acercamos porque lo sabemos.^^
Entre Silencio, Idiotez e Inteligencia, sAlo Silencio esté 
cerca del Tao porque ignora.Idiotez no llega porque cree saber, 
pero se acerca algo porque no habla.Inteligencia esté lejos por-
Chuang-tse, cap.22,1,2,3.
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que cree saber y ademas habla. Pero notemos algo muy importante. 
Ignorar y conocer se refieren aqul al ignorar-conocer objetivos, 
del tipo lAgico-conceptual que la mayorla de los hombres creen 
que es el Anico y mas profundo saber. Sn este sentido, el cono­
cer de Silencio es ignorancia, porque no posee el Tao como un 
objeto al que pueda définir, analizar y explicar.Por eso es Si­
lencio, y su ignorancia es No-conocer o Ignorancia o Conocer.
Por lo mismo si es No-conocer, serA No-habla. Posse un conoci - 
miento que es Ignorancia y Aturdimiento desde el punto de vista 
de la mente ordinaria.Es la Ignorancia y Aturdimiento del que 
ha sido poseldo por el Tao, y de que nos habla el TTC:
Mi corazAn es el de un estApido.;Confuso y torpet 
La gente ordinaria es brillante, sAlo yo soy oscuro.
La gente ordinaria es aguda,sAlo yo estoy ofuscado. 
Todo el mundo tiene algAn para que, 
sAlo yo soy tonto y tosco.^^
Eu el conocimiento y posesiAn del Tao>, la iniciativa es del 
Tao y no del hombre, y el Conocer y Poseer es No-conocer y No- 
poseer.
El ofdo no percibe su vos. El ojo no ve su figura. 
Llena cielos y tierra, envuelve los seis puntos del 
espacio.TA quisiste oïrlo y no lo percibiste, por 
eso quedaste confundido.Esta mAsica, al principio 
produce pavor y desazAn.Por eso yo de nuevo he rela- 
jado fflAs y mAs la melodla hasta la total desapariciAn 
del pavor.Al fin, he quedado aturdido.EI aturdimiento
41 TTC.,cap.20.
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te deja alelado y como Insensato: es el alelamieoto 
de la posesiAn del Tao«EL Tao ha podido reposar en 
ti y asociarte a ll.^^ •
Mo cabe ninguna duda que el taoismo da mAs valor al len­
guaje negative que al positive a la hora de hablar del Tao. Pe­
ro este es para expresar que tenemos que negar el conce*pto que 
manejamos para unir la negaciAn y la afirmaciAn en un nuevo ni- 
vel de sentido.
Ni las palabras ni el silencio son espaces de expre­
sar el 1faite entre el Tao y las coças. Ni las pala­
bras ni el silencio.Muestra razAn tiene un Ifmite.^^
Lo que busca el taofsmo es trascender la polaridad y el 
dualismo de lo real fenoménico, llevando al hombre a un nuevo 
horizonte donde sin negar la polaridad êsta quede armonizada.
Esto no puede lograrse con la absolutizaciAn de uno de los dos 
polos, sino en una unidad que abarque a ambos sin negarlos.Tal 
unidad es ya supraconceptual. En el tema del Silencio, que aho- 
ra comentamos, una vez visto que el Tao es inalcanzable por el 
concepto y la palabra, parecerla que el camino que queda es el 
no pensar y el no hablar. Y asl parece aconsejarlo Chuang-tse, 
cuando dice:
El silencio es la adecuaciAn perfecta.Adecuarlo con 
palabras es no adecuarlo.La palabra no puede adecuar- 
se con la adecuaciAn perfecta.Por eso, se aconseja el
42 Chuang-tse. cap.14,5.
Chuang-tse, cap.25,14.
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ellencio. Qulen habla con el silencio, esté hablando 
toda su vida* Nunca habla, siempre estA callado, pe­
ro nunca deja de hablar.
Y el TTC:
Ouien lo conoce no habla, 
y quien habla no lo conoce.
Sin embargo, hay que tener siempre présente el doble sen­
tido del lenguaje taolsta. Si se considéra el silencio en cuan­
to opuesto a la palabra, estamos aAn en el mismo piano limita- 
tivo y dualista que el taofsmo intenta superar, y por lo tanto 
seguifflos aAn sin llegar al Tao. La ignorancia y el silencio de 
que hablan los textos taolstas han de tener un sentido distinto. 
Un sentido donde se trasciende el dualismo palabra-si1en cio, y 
que nace de la dimensiAn en profundidad. Por eso, al igual que 
ya hemos visto en la No-acciAn, el Silencio es No-palabra + pa­
labra,o silencio + No-silencio. Pero esta suma no es una mera 
adiciAn, sino la armonizaciAn que respetando la individualidad
sAlo se da en un Ambito de sentido supraconceptuai y de expe -
riencia directa.
Suzuki, hablando del Zen, que también considéra lo negati- 
vo como esencial, expone tal nueva dimensiAn con el siguiente 
ejemplo:
Kyogen dijo: SupAn que un hombre sube a un Arbol, se
aferra a una rama con los dientes y todo su cuerpo
queda suspendido en el aire.Eitonces llega otro hom-
Chuang-tse, cap.27,1.
TTC.,cap.23.
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bre y le pregunta acerca del principle fundamental 
del budisiDo. Si el hombre del Arbol no contesta, des- 
atiende a quien le formula la pregunta, y si contes­
ta perderA la vida.^OAmo liberarse de este aprieto?
Si bien esto revlste la forma de una fAbula, se ase- 
meja a otros ejemplos ya citados. 81 se abre la boca 
tratando de afirmar o negar, uno estA perdido.SL Zen 
ya no estA alll. Pero permaneciendo en silencio, tam- 
poco lo estarA.Ni la piedra que yace alll silenciosà, 
ni la muda flor que brota bàjo la ventana entienden 
el Zen.Debe haber cierto modo en el que el silencio 
y la palabra se identifican, donde la negaciAn y la 
afirmaciAn se unifican en una forma superior de ase- 
veraciAn.Cuando alcanzamos esto, conocemos el Zen.^^
El llegar a esta armonla, a esta unificaciAn superior, es 
en términos taolstas llegar a la uniAn del Ser y del No-ser, y 
es la IluminaciAn del Tao. Es claro que tal IluminaciAn no pue­
de ser sAlo un asunto intelectual, ya que la mente nunca podrA ' 
admitir compléta y totalmente que lo que es, al mismo tiempo no 
sea y que lo que no-es,al mismo tiempo sea. Tal IluminaciAn sA­
lo puede darse compléta y puramente en la misma vida, en la ex- 
periencia vital. Y es esta armonla superior de Ser y No-ser la 
que se olvida al guiarse uno solamente por los sentidos y la men« 
te. El lenguaje negative del tao1smo intenta poner de relieve 
el aspecto oculte de lo real, el No-ser, sin el cual es imposi- 
ble la armonla.El hombre ordinario sAlo considéra el Ser, lo 
que aparece, y suele olvidarse de lo oculto, del No-ser. Pero
D.T.Suzuki, IntroducciAn al Budismo Zen, p.93.
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el sablo taolsta considéra también el No-ser y los unex"£l pue­
blo ordinario se apoya en sus ojos y oldos, pero el Sabio se
47hace complétâmeste como un nifio" Ss decir, al contrario que 
la mente ordinaria que sAlo acepta lo que ve y oye -lo que apa­
rece, el mundo del Ser-, el Sabio también acepta lo que no se 
ve ni se oye -el mundo del No-ser .Esto que no aparece, para la 
mente ordinaria es fantasia, irrealidad, cuentos de nülos.El Sa­
bio es un nifio y acepta ese mundo del No-ser que en su armonla 
con el Ser ilumina el Tao.
Desde aqul se comprends el ya citado capitalo primero del 
TTC: el que se queda sAlo en el Ser "conoce las apariencias del 
Tao", mientras que el que ha logrado penetrar en el No-ser lle­
ga a conocer"las maraviUas del Tao".Conocido el Ser y el No-ser 
en su armonla, en au origen comdn, en su identidad misteriosa, 
se acepta todo como es y uno es aceptado por todo sin lucha.
Por eso,quien sigue al Tao,se identifica con el Tao,
quien sigue al logro,se identifica con el logro,
quien sigue a la pérdida, se identifica con la pérdida.
Quien se identifica con el Tao,es acogido por el Tao,
quien se identifica con el logro,es acogido por el logro,
quien se identifica con la pérdida,
es acogido por la pérdida.^®
El Sabio posee un esplritu sin prejuicios, 
y hace euyo el sentir del pueblo.
TTC.» cap.49.
48 TTC.,cap.23. ;
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A lo bueno lo tlene por bueno, 
y a lo malo tamblén lo tiene por bueno.
Esta es la Bondad de la Vlrtud.
A la verdad la tiene por verdad, 
y a la mentira también la tiene por verdad.
Esta es la Bondad de la Yirtud.
El Sabio estA en el mundo sin discriminar, 
y por el mundo abarca a todos en sU esplritu.
^CAmo se puede dfirmar a la vez el Ser y el No-ser sin 
caer en una contradicciAn? ^cAmo se puede decir que a lo bue­
no lo tenemos por bueno y a lo malo también lo tenemos por bue­
no sin negar un orden moral? Porque la comprensiAn de esta uni­
dad y armonla no es un problems meramente lAgico-conceptual, si­
no fundamentalmente existencial y vivencial.El concepto de Ser 
de la filosofla, es un concepto al que se llega por un camino 
lAgico y racional.Es lAgico y racional aceptar el Ser como Ab- 
soluto que es Bien,Verdad y Unidad y con ello se ofrece una so- 
luciAn al problems de lo real. Pero tal soluciAn es solamente 
conceptual, y por lo mismo estAtica, mientras que lo real en 
su verdadera entidad es algo dinamico.Ei otras palabras, la lA- 
gica y la mente nunca podrAn dar una soluciAn a los problemas 
de la vida, porque en realidad taies problemas no son mAs que 
creaciones de la misma mente.La mente al responder a taies pro­
blemas lo Anico que hace es hacer nacer otra pregunta,que darA 
otra respuesta, y asi indefinidamente.
TTC..cap.49-
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EL tâolsmOf por su lado, afIrma que el Tao no es un concep­
to, sino el Ambito mismo de lo real en su Altima esencia armAni- 
ca, y que sAlo puede ser conocido si se vive la realidad en si 
misma y no por mediaciones conceptuaies.Por eso, llegar al Tao 
es llegar a lo real pero no como esto o aquello, como Ser o No- 
ser, como bien ornai, etc., sino en aquella individualidad en la 
que se révéla la unidad con todas las demAs individualidades.
Esto sAlo puede darse en la experiencia directa de las cosas en 
si mismas.ï aqul es donde tiene su importancia el lenguaje nega­
tive: aquello que no puede tener mediaciones y que abarca tanto 
al Ser como al Ho-ser, a la hora de ser expresado sAlo puede 
serlo negativamente:"EL Tao que puede ser expresado, no es el 
Tao absolute".
Aqul, sin embargo, surge un problems. Si el Tao abarca tan­
te al Ser como al Ho-ser, a lo positive como a lo negative, sien­
do ambos de igual valor,^por qui se prefiere lo negative y no 
lo positive?,^por qui insistir mAs en el lenguaje negative,si 
sAlo es un aspecto de igual valor que el positive?. Respondemos 
en très pasos progresivos.
Primera respuesta: El hombre,guiado por su mente,suele deacuidar 
el valor de' le negative.
El taoïsme constata como un hecho de experiencia diaria 
que el hombre olvida el equilibria Yin-Yang y la armonla de Ser 
y No-ser, y tiende a dar mAs valor al Ser y al polo Yang positive,
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Asl, por ejemplo, en el momento presents de su existencla el 
hombre tiende a considerar la vida no como un momento del equi- 
librio vida-muerte, sino como un absolute.ï es precisamente es­
ta ansia por la vida la que trae consign una vida llena de preo- 
cupaciones,tristeza y dolor.
Vida y muerte.
Très hombres de cada diez,siguen a la vida.
Très hombres de cada diez, siguen a la muerte.
De los que siguen a la vida,
también très de diez se mueven en el reine de la
muerte. iPor qué?
Porque su vida esté saturada de ansia por vivir.^®
El romper el equilibrio vida-muerte, olvidando o negando el va­
lor de la muerte, no sAlo no élimina la realidad de la muerte, 
sino que hace la vida temerosa,triste y devorada dla a dla por 
la muerte. Igualmente sucede con todas las polaridades que cons- 
tituyen la existencia humana: alegrla-dolor, salud-enfermedad, 
bondad-maldad,etc.
Ahora bien, dado que el hombre tiende a considerar el Ser 
y lo positivo como absolute y excluyente, no necesita que se le 
marque mas esto, sino lo negative y el No-ser.£1 acentuar el ca­
mino negativo no es porque se considéré lo negative superior a 
lo positivo, el No-ser superior al Ser, sino porque se conside- 
ran iguales. Y el hombre al tender exclusiva e indiscrimlnada - 
mente al Ser y a lo positivo, esté negando esta igualdad. El len-
TTC., cap.50.
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guaje negativo del taofsmo es un toque de atenciAn al momento 
negativo, al aspecto de No-ser, pero nunca una exclusivizaciAn 
de él*
Se pregun taré: /.Por qué el hombre tiende precisamente al 
Ser y a lo positivo, y no al No-ser y a lo negativo? Occidente 
responds que esa es la sefLal y la prueba de que el Ser es supe­
rior al Ko-ser.El hombre tiende a lo Absoluto, a la Verdad. Si 
busca el Absolute y naturalmente tiende al Ser, es porque el 
Absolute es Ser en su perfecoiAn suma. Pero el taofsmo y Orien­
te en general responden que esatendencia humana no es algo na­
tural, sino una creaciAn de la mente.El hombre tiende al Ser 
y a lo positivo por ignorancia e ilusiAn.ï asf todas las doc - 
trinas que se basan en esta tendencia y que tienen a la mente 
como gufa, sAlo produces mayores sufrimientos, mayor bAsqueda 
y mayor insatisfacciAn.Por eso, las filosoflas occidentales en 
general, no aportan una verdadera soluciAn al problema de la 
auto-realizaciAn humana, necesitando el hombre occidental de 
la religiAn que atiende a la dimensiAn oculta y profunda de la 
vida.Por eso, en general el hombre occidental esté siempre pre- 
guntando, compitiendo, y la tAnica de su vida es la angustia y 
el desasosiego.
Es decir, en esta primera respuesta sobre el valor de lo 
negativo, encontrames que el taoismo insiste en un lenguaje ne­
gativo para guiar al hombre hacia el equilibrio y armonia, para 
iluminarle y liberarle del engaAo que supone el dejarse llevar
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por la mente hacla extremes, sea el Ser excluyendo al No-ser o 
viceversa. Y para, una vez llumlnado sobre esta condiclAn dlnA- 
mica y armAnica de lo real, alcanzar la paz en dicha armonla» 
Armonla que no es escapar de la realidad siempre dinAmica y po­
lar, sino vivirla plenamente como tal sin dejarse ganar ni por 
el Ser ni por el No-ser.Asl, "el Sabio abraza todo en Uno**^  ^
Segunda respuesta: Lo negativo es mAs diflcil de ser pensado y 
de darle forma, y en la comprensiAn del Tao hay que evitar toda 
conceptualizaciAn•
Con ello se intenta mostrar que al Tao no se le puede dar 
forma, ni nombre, ni realidad diferenciada alguna,sea positiva 
sea negativa, con valor absoluto» Ni es palabra ni es silencio. , 
Ni es plenitud ni es vaclo. Ni es Ser ni es No-ser.Aceptar la 
realidad de estos conceptos y nombres para el Tao, séria volver 
al dualismo que el Tao trasciende. Asl, si se dice que el Tao es 
vaclo, o cualquier otro atributo negativo, no se puede conside­
rar ese vaclo como un concepto de contenido real.El vaclo, en 
cuanto concepto, excluye necesariamente el no-vaclo.Pero en el 
Tao no puede darse exclusiAn alguna.Eitonces, el taolsmo al de­
cir que el Tao es vaclo, no esta hablando de un vaclo real, sino 
de un Vaclo que en el lenguaje niega tanto el vaclo como la ple­
nitud meramente conceptuales.NegaciAn que no es mAs que hacer 
caer en la euenta que el lengauje que se basa en oposiciones de 
vaclo-plenitud es inadecuado para expresar el Tao. No porque tal 
lenguaje no tenga ningAn valor, sinô porque no sirve para el Tao.
TTC., cap.22.
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Asl pues, el lenguaje negativo estA mostrando el problema 
de la Verdad desde un Angulo nuevo,£l Tao es la realidad misma 
en su Intima estructura dinArnica y armAnica. EL Tao, en cuanto 
armonla y unidad no es excluyente ni redactor, sino incluyente 
y aceptante. En el Tao el Ser es sin limites y el No-ser es sin 
limites. El Tao deja a cada ser ser lo que es, y por lo mismo 
es la Verdad. Para el taolsmo pues, y en general para Oriente, 
se busca la Verdad no como conocimiento, sino como liberaciAn 
e IluminaciAn. EL "problema" de la Verdad preocupa al occiden­
tal como un problema objetivo: es necesario saber qué es la ver­
dad y dAnde se encuentra, y saber qué criterias tenemos para 
valorar lo que hacemos y creemos.Sa Oriente, no existe ningAn 
"problema" de la Verdad, y el camino de la Verdad no es filosA- 
fico sino existencial y soteriolAgico. La Verdad es la que nos 
hace libres. EL camino de la Verdad es un camino negativo, de 
quitar obstAculos para que la Verdad se ilumine por si misma.- 
La Verdad no pmede buscarse,ni rasonarse,ni demostrarse.Lo que 
se razona y se demuestra son verdades parciales y relativas, pe­
ro nunca la Verdad.Esta sAlo es posible aceptarla alll donde 
el hombre se va desprendiendo de todos los obstAculos mentales 
y espirituales, iluminAndose asl la Verdad antes oscurecida y 
aprisionada por el mismo hombre.Jacobson,hablando del budismo 
dice:
... la verdad, en el Budismo, es algo de lo que no se 
debe hablar ni manipular.La verdad es algo que se 
debe alcanzar. Lo esencial no es adquirir una creencia
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verdadera, sino llegar a vivir y experimentar la ver­
dad. La verdad es un estado de ser y no un problema 
de conocimiento.El Budismo y Occidente est&n pues,en 
los dos extremos del espectro filosAfico. El Budismo 
se centra en lo individual, concreto, irrepetible, 
présente, en lo profundo y activo de los sentimientos
de la existencla humana.^
Tercera respuesta; Lo negativo es lo que mejor expresa un Ambito
dinAmico.
El Tao,puesto que es la misma realidad y no algo distinto 
de ella, es un Ambito dinAmico y no estAtico.Por lo mismo, no 
es objetivamente observable ni representable. Todo lo que se pue­
de observer y representar objetivamente no son mAs que momentos 
estAticos del proceso dinAmico. Este proceso dinAmico es una 
continua creaciAn que en el piano conceptual es No-acciAn. Asl, 
en el Tao todo se afirma y se niega, de tal modo que Ser al ne-
garse es No-ser y No-ser al negarse es Ser. Y a la vez Ser al
afirmarse es Ser y No-ser al afirmarse es No-ser.£» un continue 
Ser y No-ser que es indefectiblemente No-ser y Ser, en un proce­
so dinAmico sin fin.
Ahora bien, decir que Ser es No-ser porque se niega, y que 
es Ser porque se afirma, e igualmente decir que No-ser es Ser 
porque se niega, y No-ser porque se afirma, desde el punto de 
vista 1Agi co-con ceptual es una paradoja sin soluciAn. El camino 
lAgiccü-conceptual no puede llegar a un dinamismo que sea a la
52
N.F.Jacobson, Buddhism;The Religion of Analysis,p.42-45.
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vez afirmaciAn y negaciAn.La paradoja sAlo puede comprenderse 
desde dentro cuando se vive como tal.O dicho de otro modo, la 
misteriosidad del Tao sAlo se alcanza en la presencia y cornu - 
niAn, pero nunca en el concepto. Ba el momento en que el Tao 
se conceptualisa caben dos posibilidades,ambas falsas:o se dice 
que"se entiende"con lo cual se mata, o se dice que "no se entien­
de" con lo cual también se mata porque hemos dado una soluciAn 
que excluye las demas y sigue moviéndose en el dualismo. El Tao 
no pide ni exige ni que se entienda ni que no se entienda,sino 
sAlo que se participe de él. El Tao sAlo es el verdadero y ab­
solute Tao en la presencia y la vivencia.Podemos decir cosas y 
hablar del Tao pero lo que decimos ya no es el Tao que vivimos.
Aquf es donde entra en juego el lenguaje negativo.£l slm- 
bolo de la Verdad en las filosofias occidentales es el Ser an­
terior y superior a la Nada, y en el piano religioso Dios como 
Ser que es Bien Supremo, Vida Etema, etc. Pero en el taolsmo 
puestos aescoger sfmbolos para el Tao se escogen los negativos: 
Vaclo, Silencio,No-ser, etc. Porque el Tao al ser dinAmico, no 
sAlo es sino que actAa. Si es Vaclo, se vacla siendo ya No-va^ 
cio, si es No-ser,se niega siendo ya Ser. Es decir, los nombres 
y atributes negativos son los que mejor expresan la estructura 
dinAmica del Tao. La Plenitud, el Ser, y todos los nombres posi­
tives indican un dinamismo siempre creciente hacia si mismos y 
nunca 1levan al otro polo, alejAndose cada vez mAs de él hasta 
excluirlo. En cambio, el slmbolo Vaclo, y cualquier otro negativo
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indican un dinamismo hacia lo otro, hacia su opuesto, hacia afue- 
ra.El Vaclo en su dinamismo indica un vaclo que cuando llega a 
ser total se vacla hasta de si mismo, no existiendo ya vaclo si­
no plenitud.EL Vaclo al vaciarse es ya No-vaclo, y el No-ser al 
negarse es ya Ser.Y como"el Volverse es el movimiento del Tao"^^ 
el proceso de afirmaciAn-negacion es siempre continue no dete - 
niéndose nunca ni en el Ser ni en el No-ser. El Tao,pues, se lla­
ma Vaclo, o cualquier otro atributo negativo no porque estes se 
consideren anteriores o prioritaries a los positives, sino por­
que expresan mejor la estructura polar y dinAmica de lo real que 
no excluye nada y armoniza todo.
Puesto en otros términos, el taolsmo no es "sustancial!sta" 
o "etemalista" porque no concibe el Tao como Ser absolute, o 
como Bien absolute, o como Vida absoluta y etema. Pero taiq>oco 
es "nihilista" porque como hemos dicho los nombres negativos no 
se conciben como reales o expresando la esencia del Tao. Este 
implica una estructura lAgica diferente a la lAgica del Ser de 
la filosofla.Tal estructura est Puesto que el Tao no sAlo niega 
una visiAn sustancialista o etemalista de lo real, sino que tam­
bién niega una visiAn nihilista que a su vez estA negando la pri­
mera, estamos ante una doble negaciAn o negaciAn de negaciAn. Y 
esta doble negaciAn es una negaciAn absoluta.Pero, lAgicamwte 
una negaciAn absoluta es una afirmaciAn y no una afirmaciAn sim­
ple sino una afirmaciAn también absoluta.Es decir, la absoluta
53 TTC., cap.40.
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negaciAn es absoluta afirmaciAn y la absoluta afirmaciAn es abso­
luta negaciAn.
Esta estructura es paradAjica y esté indicando la verdadera 
estructura dialéctica y dinamica del Tao, en el que el Ser es No- 
ser y No-ser es Ser, la Plenitud es Vaclo y el Vaclo es Plenitud, 
la AcciAn es No-acciAn y la No-acciAn es AcciAn.Lo cual nos lleva 
a un punto fundamental, y ya apuntado, y es que la comprensiAn 
de la negatividad en el taolsmo implica no solamente un piano on- 
tolAgico sino también existencial y soteriolAgico. Se necesita la 
vivencia y la praxis vital para la comprensiAn de lo real en su 
armonla profunda, y esta comprensiAn o Conocer es un No-conocer 
porque no es conocer algo fuera de nostros como un objeto, sino 
una vivencia interna que ilumina al que la expérimenta haciéndolo 
libre.
Por lo tanto, el TTC no es una doctrina, una explicaciAn de 
lo real, sino una Crltica que conduce a una praxis liberadora y 
armonizadora. La postura ética y polltica del taolsmo sAlo es com­
prensible desde este an&lisis. No se trata de llegar a una doc - 
trina ideal, a unos criterios de verdad segAn los cuales se debe 
actuar como individuo o como ser social. Se trata simplemente de 
principios crlticos que ayudan en cada momento a liberar a lo real 
de esquemas impuestos, dejando aparecer la armonla que desde siem­
pre yace en todas las cosas. Para esto hay que comprender el pro­
ceso dialéctico y dinémico-polar de todo lo real que aparentemen- 
te eà antagonismo y lucha.ComprensiAn que no es meramente inte -
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lectual, sino vivencial, existencial y desde dentro.Cuando la 
realidad se "comprends" asl, se experiments como una polaridad 
armAnica, como una contradicciAn no contradictoria o segAn Ni- 
shida Kitaro como una "absoluta identidad contradictoria"^^.
Ahora bien, tal experiencia es una experiencia negativa. Si 
la tendencia de la mente humana es a lo positivo, al Ser, a un 
Absolute por exclusiAn, el avanzar en una direcciAn en que el 
Ser pierde su primacla supone un avance contra latendencia mAs 
querida de la mente y la racionalidad humana. For eso, el cami­
no del Tao es también realmente un camino negativo y de vaclo: 
laexperiencia de la realidad como polaridad armAnica o como con­
tradicciAn no contradictoria, sAlo lo serA an una experiencia 
de vaclo y muerte, ya que es llegar a una negaciAn absoluta, o 
la negaciAn del Ser por el No-ser y la negaciAn del No-ser por 
si mismo.Pero al ser una experiencia de negaciAn absoluta es 
una experiencia de afirmaciAn absoluta.£s una experiencia de Va­
clo y Muerte absolutes y no de vaclo y muerte en oposiciAn a 
plenitud y vida.En consecuencia, si se da tal experiencia de Va­
clo y Muerte es también una experiencia de Plenitud y Vida.Esta 
experiencia que conduce a la IluminaciAn es el Conocer el Tao, 
o lo que el Budismo llama La Gran Muerte que conduce a la Vida. 
Lo esencial de esta IluminaciAn del Tao, no estA en vencer a la 
muerte con la vida, a lo negativo con lo positivo, al No-ser con 
el Ser, ni tampoco viceversa. La IluminaciAn estA en liberarse
Nishida Kitaro, Inteligibility and the Philosophy of 
Nothingness ,(Honolulu: %ast West Center Press,1^58), p.163.
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de la aparente contradicciAn fenoménica sin matar ninguno de los 
dos polos. Para ello es necesario llevar la concepciAn lAgico—  
conceptual de esa polaridad -que en ese piano es ciertamente con­
tradictoria- a trascenderse en un piano vivencial que sin desha- 
cer la polaridad no la expérimente como contradictoria sino como 
armAnica « una contradicciAn no contradictoria o una polaridad 
armAnica. Y puesto que tal experiencia supera ya todo dualismo 
y toda relaciAn, ai se da, hace nacer una Unidad Absoluta, que 
es Libertad y Verdad por encima de todo Ser y No-ser. Tal Ilumi­
naciAn es continua y progresiva y tiene lugar en el présente y 
en cada momento de la vida.Por eso, el Tao en Altimo termine no 
es otra cosa que la Vida misma en su Altima y profunda armonla.
5. Lenguaje simbAlico-positivo.
Por Altimo, tenemos un tipo de lenguaje que es positivo no 
sAlo en la forma, sino también en el contenido, finalidad y valor. 
Es el lenguaje simbAlico y alegArico. Este tipo de lenguaje es 
tlpico de aquellos saberes que trascienden lo meramente fenomé - 
nico y objetivo. El TTC también usa este lenguaje, aunque con 
slmbolos mas sencillos que Chuang-tse quien usa slmbolos comple- 
jos y alegorlas fantAsticas.
^Oué finalidad tiene el lenguaje simbAlico? La vida no sAlo 
es dinAmica sino ademas polivalente. En un mismo acto y suceder 
de la vida humana se dan juntos una variedad compleja de realida­
des y valores que la mente no puede abarcar a la vez. El slmbolo 
es el medio que posibilita la expresiAn y uniAn de esa polivalen-
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cia. El lenguaje almbolico no es una expllcaclon de la realidad, 
sino una iluroinaciAn de las varias facetas de un mismo fenomeno.
No demuestra nada, sino que muestra y hace présente en una uni­
dad intuitivo-vivencial la polivalencia de sentidos de lo real.^^
El peligro del lenguaje simbAlico, igual que lo era en el nega -
tivo, es su conceptualizaciAn. El lenguaje simbAlico va dirigido 
fundamentalmente a la vivencia y no a la razAn.Trata de desper - 
tar las vivencias profundas del hombre y hacer que lo que es mdl- 
tiple y dividido en lo conceptual se viva en una unidad a través 
de un slmbolo.
La incomprensiAn de lo simbAlico, queriendo reducirlo a es­
quemas racionales y mentales, estA descrita por Chuang-tse en 
la alegorla del pez K'un que se transforma en el ave P'engt
En el mar del SeptentriAn vive un pez.Se llaroa K'un.
El pez K'un es inmenso, mide no aê cuantos miles de 
millas. Este pez se transforma en ave y se llama p'eng. 
Sus espaldas miden no sé cuantos miles de millas. Su 
vuelo es raudo. Sus alas semejan nubes colgadas del 
cielo. Suele emigrar por mar al océano meridional...
Si la masa de agua no es profunda, no tiene fuerza 
para sostener un barco. Si derramas én un pequeAo hoyo 
el agua de un vaso, las pajitas sobrenadan en ella co­
mo barcos. Pero si colocas encima una copa, esta se 
pega al fonde. Es barco demasiado grande para tan po- 
ca agua. Asl una masa pequeha de aire no tiene fuerza 
suficiente para sostener sus énormes alas.^®
Sobre el slmbolo ver,M.Eliade-Kitagawa, Metodologla de 
la Historia de las Religiones,(Buenos Aires:Paidos,i967)7p.l2bss.
Chuang-tse, cap.l, 1,2.
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Chuang-tse esté mostrando, a base de ejemplos y slmbolos, 
cAmo el Tao y su doctrina -slmbollzado en el pez-ave -, es de­
masiado grande para ser cuadriculado. £s preciso un nuevo pa- 
trAn a la hora de medirlo. Pero muchos, ante tamaha doctrina 
se rien:
Una cigarra y una tortolica declan riéndose de él: 
Cuando no so tiro s queremos, podemos volar y alcanzar 
un olfflo o un séndalo.Si alguna vez no podemos alcan- 
zarlos, lo mAs que puede sucedernos es dar contra 
el suelo. ^ué viens remontarse a noventa mil mi­
llas y emprender un viaje al sur?
Y Chuang-tse prosigne:
^Oué pueden saber estas dos creaturas? Sus cortas
Inteligemcias no pueden comprender la gran sabidu-
ria.ST
Para comprender y expresar el Tao no basta la corta inteligen­
cia que estA cerrada en si misma, en sus esquemas y construc-
ciones. Es necesaria una sabidurla abierta y grande y no que- 
darse encerrados en lo limitado de la mente.
Hay ciegos que no pueden ver las llneas y los dibu- 
jos.Hay sordos que no perciben el toque de las cam- 
panas.^No hay también sordos y ciegos de entendimien- 
to?5®
El el TTC hay varios slmbolos fundamentales que conviens 
estudiar brevemente por la importancia que tienen a la hora de 
la formulaciAn de la crltica polltica.Son el agua,la madré, lo
57 Chuang-tse, cap.1,2.
Ibid.
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bIando, la vida y el vaclo,
^Oue simboliza el agua?:
La suprema Bondad es como el agua,
que bénéficia a todo y no se opone a nada.
Su lugar es aquél que todos considéras el mAs bajo, 
y por eso estA muy cerca del Tao.^^
Si el Tao es el ambito donde todo lo real es armAnico, no niega
ni excluye nada. La actitud del taolsta es la de favorecer a
todo y no combatir nada. Es mantenerse alll donde estA lo mAs
bajo. Pero esta actitud no es pasividad.El agua tiene su forma
de actuar, la fuerza de lo blando:
En el mundo nada hay mas suave y blando que el agua,
sin embargo nada puede superaria
para vencer lo rlgido y lo duro.®®
La fuerza del agua esta en su blandura, en su flexibilidad y
adaptabilidad. La fuerza creadora del Tao estA en su No-acciAh,
Vaclo y Silencio, que implican suavidad y blandura. Porque,"lo
blando vence a lo duro, y lo suave vence a lo fuerte"®^
;.c6mo mostrar esta paradAjica verdad? Con los slmbolos de
la madré y la vida. En el TTC aparece el slmbolo maternai apli-
cado al Tao en varios textos:
• Yo solo soy distinto a los demas,
porque aprecio a la Madré que me nutre.®^
TTC.,cap.8.
TTC..cap.78.
Cf. cap.36,.43,76.
TTC..cap.20.
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...puede ser conelderado la Madre del universo,^^
El mundo tiene un principio,
que se puede llamar la Madre del mundo.
Nos encontramoB aquf con un slrobolo femenino, materno y
no masculino y patemo.Ss posible que hay a razones hist6ricas
y culturales para tal simbologfa.^^ Pero fundamentalmente tal*
sfmbolo apunta a la accl6n armdnica del Tao, accl6n que es
creadora por el Vacfo o la No-accldn.EL slrobolo materno en
el taolsmo no esté unido a la ternura, coroprensidn y perddn
tal como suele estarlo en una sirobologla del tipo de jia reli-
gidn cristiana, sino que esté ligado al poder creador y origi-
nante. EL slmbolo materno en el TTC esta unido a la vida y a
la accidn creadora.Comparemos los siguientes textos:
Tao actéa por au Vaclo y nunca puede llenarse.
Profundo, es el origen de todos los seres.
EL universe entero es como una boIsa de aire.
En su vaclo es inagotable.
En su movimiento no cesa de producir.^^
EL Esplritu del Valle no muere, 
se le llama la hembra misteriosa.
La puerta de la hembra misteriosa, 
se llama la raiz del universe,
Perpetuamente existante,su accidn es inagotable.
TTC.,cap.25.
TTC.,cap.52.
Cf.E.M.Chen,"Nothingness in Early Taoism".International 
Philosopnical Quarterly«1969. p.401ss.
TTC..cap.4.
IIfi,,cap.5.
TTC.,cap.6.
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En otro lugar hemos visto ya que Tac» es la Madre y Origen de 
todo. Aqul tenemos que Tao esté unido a lo pasivo y femenino 
como Vaclo (Vaclo,cap.4$ Boisa de aire,cap.5; Hondura del va- 
lie, cap.6). Y paradéjicamente tal Vaclo esté unido a la accién 
inagotable (Nunca puede llenarse,cap.4; Movimiento que no cesa 
de producir, cap.5* Accién inagotable, cap.6). Es decir, el 
principle femenino es productive gracias a su vaclo. El slmbo­
lo materne no esté i^ qul unido a la temura, compasién y perdén, 
lo cual supone un esquema personalista, una madre persona, aje- 
no totalmente al taolsmo, y mucho menos esta unido a una pasi- 
vidad infrùctuosa puesto que es accién inagotable.
Para corroborarlo tenemos un nuevo slmbolo; la vida. La 
Madre, el Tao, es el origen de todo, es el origen de la vida, y 
la vida es dinamismo y accién. Pero,^qué tipo de accién? La ac­
cién de 1 agua, de lo blando, de lo flexible, y no la accién de 
la fuerza bruta, de lo duro y lo rlgidot
El hombre en vida es suave y blando, 
y cuando muere es rlgido y duro.
Todas las hierbas y plantas en vida son delicadas 
y tiernas, y cuando mueren 
son secas y marchitas.
Por eso, lo rlgido y lo duro siguen a là muerte, 
lo suave y lo blando siguen a la vida.
Asl, un ejercito inflexible seré destruido, 
y una madera rlgida se romperé.
Lo rlgido y duro es inferior, 
lo suave y blando es superior.
69 TTC.,cap.76.
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No otra es la fuerza de lo femenino;
La hembra siempre prevalece sobre el macho, 
gracias a la tranquilidad,
y por la tranquilidad se abaja ante el macho,
La pureza y la tranquilidad, 
llegan a ser norma para el mundo.
Vemos,pues, que el simbolismo taoista del agua, lo blando, 
el vaclo, la madre y la vida son la expresién de la Accién cre­
adora del Tao. Esta Accién no es fuerza arrolladora, ni accién 
impositiva, ni activisme, sino que es lafuerza de lo blando, de 
lo flexible y de la espontaneidad.Por eso desde el punto de vis­
ta ordinario se la puede llamar No-accién. Y ahl esté la ralz 
de la Armenia;
Ouien recibe en si mismo la profunda Virtud del Tao, 
es como un nlflo recién nacido...
Sus huesos son suaves y sus méseules delicados, 
pero agarra firmemente.
Mada sabe aén de la unién de los sexes, 
pero poses absolute potencialidad; 
este es el grade supremo de fuerza vital.
Puede gritar durante todo el dla,y no enronquece; 
este es el grade supremo de armenia interna.
Conocer la armonla interna es eternidad, 
conocer la eternidad es Iluminacién. 
forzar la vida hasta el maxime, es nefasto.
Usar la mente para controlar la energla vital, 
es agresividad.
TTC., cap.61.
71 TTC., cap.45.
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Las COsa8 al llegar a la madurez, 
comienzan a decaer.
Llegar a un extreme es contrario al Tao,
72y lo contrario al Tao pronto desaparece.
Es claro que la Accién del Tao, que el TTC llama No-accién^
no es no hacer nada, un pasivismo narcisista, sino el més alto
grade de actlvidad?El Tao es por naturaleza No-accién, y sin
73embargo nada hay que no lo )%aga." Este es el misterioso Tao
y su paradeja:
El mayor logro parece imperfeccién, 
pero su aplicacién no tiene fallés.
La mayor plenitttd parece vaclo, 
pero su aplicacién es inagotable.
Lo mas recto parece torcido, 
la mayor destreza parece torpeza, 
la mejor elocuencia parece balbuceo.
La tranquilidad vence a la agitacién, 
el frlo vence al caler.
La pureza y la tranquilidad, 
llegan a ser la norma para el mundo.
Los lenguajes vistos f especialmente el paradéjice, nega­
tive y simbélico, son escéndalo para unes y necedad para otros.
Y tante para unes como para otros son,por lo menos, inétiles.
Lo cual no tiens nada de extra&o. Ya en tiempos de Chuang-tse
TTC.,cap.55. 
TTC.,cap.57. 
TTC.,cap.45.
167
le acusaban de que su doctrlna no servis para nada: *
Hul ghih dijo a Chuang-tse: La doctrlna de su Merced 
no es étil para nada.
Chuang-tse le contesta: Cuando se conoce la inutill-
dad es cuando se puede comenzar a hablar de la uti-
lldad.^ ^
Y a continuacién pone el ejemplo ya citado de los pies y la 
tlerra en el proceso de andar. Sin conocer la"inutilidad" de 
la tierra que adn no pieamos,^qué utilidad tiene la tierra que 
pisamos?. Lo aparentemedte indtil tiene un valor intrlnseco 
que fundaments el valor de lo que llamamos y vemos como dtil. 
Recordemo8 el capitule once del TTC. i,J)e qué sirve una vasija 
sin vaclo interior? ^De qué sirve una rueda sin vaclo en el eje?
Chuang-tse es quien mas desarrolla este punto paradéjico del
valor de todo aquello que aparentemente es inétil,raro, feo o 
defectuoso. Desde el Tao todo tiene su propio valor y verdad, 
pero a los hombres nos gusta comparar y dlstinguir, haciendo 
absoluto lo que es parcial y relative. El Tao no tiene prefe- 
rencias.For eso es la puerta de toda maravilla.Y el mensaje del 
TTC es que para poder penetrar por esa puerta hay que purificar- 
se mental y espiritualmente. Para ayudarnos a elle el TTC nos 
présenta la Yerdad del Tao en un lenguaje crltico, paradéjico, 
negative y simbélico que nos invita siempre a ir mas allé del
75 Chuang-tse. cap.26.7.
Cf., Chuang-tse. cap.5. Cf. , Jonh li. i..aior;"ïhe üCficacy 
of Uselessness: A Chuang-tzu i..otif". Philosophy East and west, 
25, (1975), 265-279.
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mismo lenguaje, al émbito donde se ilumina el Tao. El autor 
del TTC nos esté comunioando no una doctrina abstracts conce- 
bida tras mucho pensar, sino su propia experiencia y vivencia 
de la unidad y armonla de todo lo real. ED la comunicacién no 
hay més remedio que usar palabras. Pero tales palabras s6lo 
son una brdjula, una sehal, y quedarse perdido en ellas es 
perderse en distinciones y divisiones falsas que en vez de 
iluminar el Tao lo oscureuen mas. Es necesario pues,saber ir 
més allé de las meras pAlabras, superarias y trascenderlas 
para llegar a la profundidad donde radica la armonla.
/ ^-/
T E R C E R A  P A R T E »
La Crltlca polltlca y de goblemo en el Tao Te Chlng^
no
La Crltlca polltlca y de goblemo en el Tao Te Ching.
De la exposicion anterior hemos visto que el Tao no es 
una mera idea, un concepto abstracto que pueda abarcarse ade- 
cuadamente conceptual y lingQisticamente, y que conlleva una 
diroensién practice y existencial. EL Tao nunca es el verdade- 
ro Tao si no se manifiesta en el orden practice, es decir si 
no abarca tambien la dimensi6n êtica y politics del hombre.De- 
jando a un lado la exposlcién de la ética taolsta,^ nos cen - 
traremos ahora en la politics.
La concepciôn politics que el TTC pueda presenter no se 
puede separar de todo lo expuesto anteriormente. En primer lu­
gar porque el Tao abarca todo lo real sin distinciones, y en 
segundo lugar porque el taolsmo no distingue entre metaflsica, 
cosmologla, ética y politics. Estas distinciones son puramen- 
te analIticas para ayudarnos a comprender la estructura bési- 
ca taoïste usando catégorisa filoséfIcas occidentales, pero 
ajenas al pensamiento chino en general y al taolsmo en parti­
cular. Por eso, el tratar ahora la polltica en un apartado es­
pecial es una divisién que no debe romper la unidad interna 
que hemos mostrado en todo el desarrollo anterior.
Por otro lado, si como hemos dicho el TTC es fundamental­
mente una Critics, no presentaré ningdn sistema positivo de po­
lltica.Lo dnico que hara seré mostrar unos principios y actitu- 
des fundamentaies de critics que el gobernante deberla tener
^ Este teroa esté desarrollado ampliamente en mi trabajo, 
"La experiencia religiose en el Taolsmo primitivo",presentado 
para la obtencién del Credo de Licenciado en Teologla Funda - 
mental,en la Universided Pontificia Comillàs-Madrid,en 1976.
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siempre presente. Este caracter de Crltica se veré claramente 
no sélo por sus principios paradéjico-negativos, sino también 
por la oposicién directa a las doctrines politicaa de la épo- 
ca, especialmente el confucianisme y el légalisme. Comenzare- 
mos pues, por una breve exposicién de taies doctrines pmliti- 
cas sobre las que se centra la critica del TTC.
l.La aituacién socio-polltioa de la China de los Chou.
S3 la Intiroduccién vimos las dos principales opiniones 
sobre la época del TTC: una, la tradicional, que lo sitéa en 
el siglo VI a. de C., en la época de Confucio, en el Période 
de Primavera-0toAo, y otra, mas crltica y modeima, que lo si­
téa en los siglos IV a III a. de C., es decir al final del Pé­
riode de los Reinos Combatientes.^
Estes dos périodes de la Historia de China forman lo que 
se llama la Dinastla Chou Oriental ( lü ), en oposicién a 
la Dinastla Chou Occidental ( \^ ]^  ). La dinastla Chou, que 
es la de mayor duracién de toda la historia china (1122-256 a. 
de C.)^ , es la tercera en la lista de dinastlas chinas. La di­
nastla Hsia ( ^  ),primera tradicional (2207-1767 a.de C.), 
aparece en los documentes clasicos chines, pero aén esté sin 
verificar con documentes arqueolégicos o histéricos. La dinas-
 ^La tercera opinién.que coloca al TTC en una época pos­
terior a los Reinos Combatlentes, tiene pocos defensores.Ver, 
Introduccién, p.12,
 ^EKisten varias cronologlas diferentes, ninguna defini- 
tiva, de la Historia antigua china.Aqul seguimos la cronologla 
oficlal adoptada por el Ministerio de Educacién de la Republi­
cs de China, Taiwan,Taipei.
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tla Shang ( ^  ), segunda tradicional,(1766-1122a.de C.) esta 
verificada su existencia por inscripciones en huesos y bron­
ces y por restes arqueolégicos de excavaciones recientes,pero
es aun imposible una reconstruccién global de los aspectos
» A
fundamen taies de su gobiemo, cultura e historia. La dinastla
Chou ( )^  ), la tercera, sobre la que se tiene ya una gran 
variedad de documentes arqueolégicos,histéricos y literarios,^ 
se suele dividir en dos épocas: gpoca Occidental (1122-771), 
llamada asl por tener la capital hacia el oeste,en la actual 
provin cia de Shensi ( ), y Epoca Oriental (772-256),que
comienza con el carobio de la capital a Loyang,més al este.^
La Epoca Occidental de los Chou se considéra una época 
relativamente unitaria, con un sistema polltico-militar cieado 
por los reyes Chou para mantener control sobre todo el terri- 
torio.Los Chou, pueblo nortefio, conquistaron militarmente los 
territories de los Shang. La extensién de territorio ocupado
7
era lo suficientemente vasta como para que los reyes Chou se 
vieran en la necesidad de delegar poder y autoridad sobre todo 
en familiares, y a veces en algunos caudillos o jefes Shang
4 Para la documentacién arqueolégica,Cft,Ohang Kwang-Chih, 
The Arqueology of Anciente China,Ed.3» revised and enlarged,
(kew Haven:Ÿaie t/niv.Press,19VV). Para una reconstruccién de 
estas dos dinastlas,cf.,H.Creel,The Birth of China,(E*York,1964)
 ^Cf,H.Greel,The Origins of Statecraft in China,Cap.3.
 ^Cf.Ch.O.Jtiucker, China's Imperial Past,(Stanford; Stanford 
Univ.Press,1978),p.30-4ü^
 ^La extensién del territorio en la época Chou abarcaba 
desde el norte del rlo Amarillo hasta el rlo Yang-tee.El centre 
estaba en la llanura que rodea al rlo Amarillo,en las actaalea 
provincias de Shensi y Shansi,Honan y Hopei.Cf.Chang,o.c.cap.7
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dispuestos a colaborar con los nuevos seftores, naclendo asl 
un sistema que se conoce con el nombre de "feudalismo Chou".^
EL territorio Chou nunca llegé a ser un verdadero estado 
unificado, pero en la Epoca Occidental los reyes Chou gozaban 
de una real autoridad sobre la mayorla de sus vasallos.A medi- 
da que pasaban las decadas, los lazos familiares antiguos se 
iban rompiendo y los sshores feudales se iban haciendo mas in- 
dependientes y fuertes, especialmente en los territorios de 
la periferia del imperio. Hacia el siglo VIII a. de 0. las 
crénicas oficiales dan cuenta de mas de doscientos pequehos 
estados o feudos, aunque sélo unos pocos de ellos poselan ver­
dadero poder militar y politico.^ Tal abundancia de estados 
signified el fin del poder real de los reyes Chou.Con la deca- 
dencia del poder central y el continue aumento de poder de al­
gunos de los estados vasallos, se termina la Epoca Occidental 
(771 a. de C.) comenzando la Spoca Oriental.
Esta Epoca Oriental de los Chou, se suele dividir en dos 
périodes;el de Primavera-Otofio, y el de los Reinos Combatientes. 
El primero,(722-481 a. de C.), se llama asl por abarcar los ahos 
comprendidos en une de los clasicos confucianos, el Oh'ttn Gh'iu 
( )» o Anales de Primavera-Otofio,<^tribuido a Confucio
® El problema de la exactitud del termine "feudalismo" 
aplicado a los Chou se ha discutido mucho. Unos opinan que 
tal têrmino sélo se debe aplicar al feudalismo europeo nacido 
del Imperio Carolingio.Otros, piensan que la mayorla de las 
circunstancias de tal sistema europeo se dleron en la China de 
los Chou, y se puede aplicar el nombre. Sobre el tema,ver,H. 
Creel, The Origins Of Statecraft in China,Cap.II.
 ^Cf.,Ch.0.Mucker, o.c., pp.53-34
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por la escuela confuciana, pero que evidenteinente coxitiene mu­
cho material posterior,El segundo,(405-222 a. de C.) toma su 
nombre de la proliferacién de guerras entre los estados hasta 
la desaparicién progresiva de todos con la victoria final del 
que habla de erapezar una nueva dinastia:Ch'in ( ^
Durante esta época Oriental los reyes Chou continuaroh 
norainalraente como reyes supremos, pero con autoridad real mi­
nima o nula a medida que avanzaban los ahos. En el siglo VI a. 
de C. el territorio Chou se podrla comparar a la actual Euro- 
pa, llegando a ciento setenta los estados que se mencionan en 
las cronicas, siendo trece de ellos los verdaderamente podero- 
sos.^ ^
La caracterlstica principal de estos siglos es la guerra. 
En los doscientos sesenta ahos que duré aproximadamente el 
perlodo Priraavera-Otofto, las crénicas son practicamente una 
relacién de luchas y pactos entre los estados, contândose sé- 
lo unos treinta y ocho aflos sin guerra s.En el perlodo de los 
Reinos Combatientes, otros doscientos cincuenta aiios aproxima­
damente, aunque los anos de paz suman ochenta y nueve, las gue­
rras eran de mayor duracién y en mayor escala ya que los es - 
tados que quedaban eran més grandes y poderosos.Légicamente,
Otras fechas que se dan para estas dos épocas son; 
(722-464) y (465-222), (770-464) y (465-222),cf.H.Creel, The 
Origins,p.47 y Apendix B.
Cf.,Hsu Cho-yin, Ancient China in Transition,.Cap.5.
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las guerras entre ellos eran mas destructivas y a gran escala, 
llegando algunos estados a mantener ejêrcltos de clentos de 
mi11ares de hombres*Por dltiroo, el estado Ch'in ( ^  )ven- 
cedor de todos los demas, impuso su ley naciendo el primer im­
perio realmente unificado de China, bajo el rey Wang Cheng( _J_ 
que tomé el nombre de Shih Huang Ti,( en el ano 221,
Aunque la dinastla Chou existe nominalmente hasta el ano 221, 
en el que Wang Cheng se proclama emperador, el poder real ya 
estaba en manos de los reyes de Ch'in desde el afio 256, cuando 
el dltimo rey Chou, Han Vang ( ifhKX ) abandoné su territorio a 
los Ch'in, que pusiei-on un monarca tltere en el trono. Esa es 
la razén de porqué en la cronologla no coincide el fin de la 
Epoca Oriental de los Chou (256) con el fin del perlodo de los 
Reinos Combatientes (222).
La Epoca Chou,y sobre todo el perlodo de los Reinos Corn - 
batientes, trajo consigo grandes cambios, apareciendo la pro - 
piedad privada, el comercio inter-regional, los impuestos, las 
rentas, la usura, la ensehanza oficial, el desarrollo de las 
comunicaciones, etc, Los antiguos labradores de los sehores feu­
dales, con la progresiva desaparicién de éstos, o bien se con- 
virtieron en duefios de las tierras, o las perd1eron convirtién- 
dose en trabajadores asalariados, bandidos o vagabufados. Y los 
antiguos oficiales y ministres de los reyes y jefes derrotados.
12
Cf.^Hsu Cho-yin, o.c., p.56, 64, 65-68.
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unos se dedicaron al comercio y a la artesanla, otros al ejér-
cito y otros a la ensehanza o el estudlo puesto que eran los
énlcos que sabfan leer y escribir,^^ todos estos cambios 
sociales, el que mas sufrla era el pueblo ordinario que no té­
nia ningdn medio de defenderse de los nuevos reyes, como tem­
po co lo habla tenido de defenderse de los antiguos sehores feu­
dales.
El cambio ideolégico y cultural no fue menor. Se produjo 
una nueva valoracion del poder y la autoridad. Antiguamente el 
poder se fundaba en la herencia o los poderes carismético—reli_ 
giosos, mi en tras que en esta época comienza a^ valorarse la fuer­
za y las cualidades personales. En los Dialogos de Confucio 
aparece reflejado este cambio en el concepto del "chttn-tse" ,
( ^  <§• ) o "caballero". Creel lo expone asl;
Hasta entonces el têrmino chün-tse,"caballero", de- 
no taba una persona de familia ilustre cuyoa antepa- 
sados hablan pertenecido a una clase social superior 
al comun de la gente. Esta persona era un caballero 
por nacimiento. Radie que no hubiera nacido tal po - 
dla llegar a ser caballero, y un caballero nunca po- 
dla dejar de serlo,fuera cual fuera su conducta. 
Confucio cambia completamente este uso.Afirmé que 
cualquier persona puede ser caballero si su conducta 
es noble, no egolsta, justa y amable.ï por el con - 
trario, afirmé que ninguna persona puede ser consi- 
derada caballero solo por el nacimiento. Ello es 
sôlo cuestién de conducta y caracter.
13 'Cf.,Hsu Cho-yin, o.c.,Çap.5 y 6.
14 H.Creel, Chinese Thought from Confucius to Mao Ise-tung, 
Cap.II, p.41.
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Una nueva socledad basada en la capacidad y lus valorea
propio8 habla nacido. Mo-tae dijo: "Si una persona es capaz, 
promoverla.Si ea inepta, daatituirld". Como co»naecuencia de 
esta nueva valoraciéo, ae produce otro cambio importante. El rj»y, 
en épocaa anteriorea, ocupaba la primera posicién en la eacala 
de valorea.Pero,poco a poco, ain negar la autoridad del rey,se 
va dando mayor importancia al pueblo y al eatado en conjunto.
Mencio dijo:"SI elemento principal de una nacién ea el pueblo, 
jjeapuéa viens los dioaea de la tierra y los alimentes.El dltimo 
ea el gobemaute".^^
Si en la Epoca Occidental de loa Chou, la tradicién, la 
religiéo y el folklore eran conaideradoa como valores absolutoa, 
el cambio de actitud hacia loa jefea, lleva consigo un cambio 
hacia estoa valorea tradicionales.Asi, la Epoca Oriwital ae 
caractérisa por una corriente antitradicionaliata. shang Yang, 
en uno de sus diélogos con loa conaervadorea que atacan sua 
innovacionea, afirmax"SI hombre inteligente créa la ley, pero 
el tonto ea gobemado por alla. Un hombre de tal en to reforma 
loa ritoa, pero un inétil esté eaclavizado por elloa".^^
Mo-tae, cap.8. De la obra de Mo-tae aélo existe una 
traduccidn parcial en eapafiolt C.Elorduy, Comuniamo y Amor de 
Moti. Caracas, 1977.
Mencio, 7 B: 14. Para loa textoa ce los autores confu- 
cianiataa, tambien uaamoa las traducciones de Elorduy en au 
obra, &  Humaniamo Politico Oriental. Madrid, 1976. La traduc- 
cién cldaica, ea la ingleaa de J.Legge, The Chineae Classics. 
Oxford, 1865-1895.
17 The Book of Lord Shang. (Trad. J.J.L.Duyvendak), p.170 . 
Sobre Shang Yang, ver p.184.
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Y Han Fei-tse (j^ 3|f ) dice:
Los que no saben nada del orden politico recto siem-
pre dlcen:"No cambiar las tradiciones. No alterar
las instituciones existentes." Pero el sabio no ha- 
ce caso de taies requerimlentos para cambiar o no 
cambiar. Unicamente rectifica el gobierno, El que las 
tradiciones antiguas se deban cambiar o no, y el que 
las instituciones se deban reformar o no, depende ex- 
clusivamente de si son apropiadas o no,^®
EU todo este tiempo de cambios so cio-culturales se va de- 
oarrollando una literatura que tiene dos caracterlsticas% no 
es popular, sino de elite, y es fundamentalmente practica, o
sea êtico-polltica. Es de elite por dos razonesxla primera, por­
que s6lo una elite, los jefes,ministros y cortesanos, eran cul­
tes y podlan leer y escribir, y eso no todos de entre ellos; y 
la segunda, porque en este torbellino de cambios y luchas, los 
jefes bu8caban métodos y doctrinas que les ayudasen a ganarse 
a BU pueblo. Solo aquellos jefes cuyo pueblo estuviese a su 
lado podlan ser fuertes ante los enemigos. Es decir, la mayo­
rla de la literatura estaba destinada a satisfacer esta necesi­
dad de los gobernantes.Por eso, era de elite y ademés erainente- 
mente practica. Las obras que conocemos de esta época, excep - 
tuando las crénicas histéricas, son todas de doctrina ética y 
polltica.Asl, llama la atencién la escasez de obras estricta- 
mente literarias,-poesIa y novela- siendo esto lo principal en 
toda la literatura posterior de China.Y aunque una razén de tal
Han Fei-tse, The Complete Works of Han Fei-tse,(Trad. 
W.K.Liao), p.154. ------
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ausencla pueda eetar en la desaparicién de taies obras en la 
quema de libres ordenada por Shih Huang Ti, lo cierto es que 
en aquella época de luchas y desérdenes la literatura ténia 
que ser necesariamente practica.
Entre estas doctrinas que aparecen en la época, vamos a 
fijarnos en las très principales: confucianisme, mohismo y lé­
galisme. Frente a ellas se alza como critica el taoismo,^^ 
Confucianisme.
El confucianisme esté representado por Confucio (551-479 a. 
de C.), Mencio (372-289 a. de C.), y HsUn-tse (298-238 a.de C.)
En esencia, el concepto de gobierno confuciano es un go -
biemo por la virtud. Los confucianistas consideran indispen
sable que el gobernante sêa un hombre de virtudes y con ello
seré un buen gobernante*
El marqués Ai pregunté a Confucio:^Qué hacer para 
que el pueblo se someta a gusto? Confucio le respon-
dié: Promover a los hombres rectos, remover a los
torcidos y e3^ pueblo se someteré a gusto.
Y en otro lugar:
Por eso el gobernante cuida mucho de aplicarse a 
la virtud. La virtud es el fundamento, el tronco.
21La riqueza es sélo su foliaje.
Sobre las distintas concepciones politicas de la China 
1.Elorduy, El humanismo politico Oriental,f.......
19
antigua,ver C ËÎô ÿ Ë1 ! al.Madrid,1976. 
DiéloROs, 2,19.
21 Ta Hsueh, 10.
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Y Mencio dice:
sélo un hombre virtuoso es idéneo para ocupar altos
cargos. Un hombre sin virtud en altos cargos, siem-
22bra sus maldades en el pueblo.
El fundamento de este gobierno por la virtud esté en la
concepcién del cosmos como un todo organico y moral, donde el
soberano es centro y modelo.Fang Tung-mei lo ha expresado asl:
EL fin de un gobierno por la virtud es que todo el 
pueblo encaje en el contexte espirituai de la vida. 
Este contexte puede ser la personalidad, o la nacién, 
o la humanidad como totalidad, o el universe entero.
Y todos los participantes y elementos de tal contex­
te estan en una relacién que es absolutamente Intima 
y arménica,..
La forma de vida moral se concibe aqul como modelo 
para la vida polltica.Y la virtud moral, en la es - 
tructura del Estado, es una fuerza organizadora por 
la cual los hombres pueden gozar de paz interna en 
lo que concierne a sus motivaciones slquicas, y pue­
den vivir felizmente, ya que la unidad polltica no 
es otra cosa que una representacién en pequeKo de la 
concrescencia césmica de la vida siguiendo el mismo 
principio de comprehenslva armonla...
La vida polltica se asemeja profundamente a la vida 
césmica en cuanto a la virtud se refiere, la cual 
considerada idealraente es una forma perfects de ar­
monla.
Mencio, 4 a : 1,1.
Thome Fang, The Chinese View of Life, p.249-250.
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^De qui virtud hablan Confucio y su escuela? Fundamental­
mente de la Virtud de armonla interna que une al hombre con el 
Cielo. Pero esta armonla interna, en el confucianismo se mani- 
fiesta y se alcanza por las virtudes concretas y visibles de 
la benevolencia (1=^), la justicia ( ^  ) y la rectitud 
Para Confucio la manifestacién de estas virtudes es el medio 
de conocer la Virtud interna de la persona:"Si a una piel de 
tigre o de pantera la dejasemos sin su pelo, mal se podrla dis- 
tinguir de la piel de un perro o de una oveja."^^
el confucianismo posterior de HsUn-tse encontraroos la 
misma doctrina, pero poniendo mas énfasis en la educacién y 
la cultura. £L camino para llegar a ser jefe es ser virtuoso, 
poseer la Virtud, y el camino para alcanzar la Virtud es la 
practica continua y el estudio de las virtudes concretas y 
particulares.De ahl la importancia de la educacién y el refina­
mi en to cultural:
El baen gobiemo nace del hombre virtuoso, y el malo 
nace del hombre ruin.Un soberano debe estar adomado 
de cualidades excepcionales.
Sin ritos la vida es imposible,... y los estados no 
pueden gôzar de paz.^^
B) un estado en que no se observan los ritos, no hay 
rectitud.
24 Dialogos, 12,8.
25 Hsfln-tse, cap.18.
26 _  ^Ib.. cap.l.
r^, cap.19*
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La ineistencia en los ritos, observan cia externa de las 
virtudes, y estudio de las reglas, aunque existe en Confucio, 
esté mucho mas marcada en Hsttn-tse porque este,al contrario 
de Confucio, opina que la naturaleza humana no es buena.^^
De ahl la importancia priraaria de una bu en a .educacién y la 
préctica continua de las reglas y ritos. Para Confucio y men­
cio basta que la virtud se muestre en el jefe para que todos
lo sigan esponténeamente:"EL rey es el viento, el pueblo es
29la hierba. Esta se doblega al soplo del viento," Para HsUn- 
tse esto no basta. EL hombre tiene una naturaleza viciada y 
sélo con el ejemplo del jefe no seguiré al bien.Es necesario 
educarle y guiarle contlnuamente con la practica de las vir­
tudes, ritos y reglas concretas.
Mohismo
EL fundador de esta escuela es Mo-tse,(479-438), que 
aunque crltico acérrimo del confucianismo y con una doctrina 
muy diferente a aquella, en el punto del gobierno por la vir­
tud participa de la misma opinién:
El desorden proviens de que los reyes no usan a los 
hombres virtuosos y capaces para la administracién 
del imperio.^®
Sobre la discusién de las teorlas chinas acerca de la 
bondad-maldad de la naturaleza humana, ver Thome Fang, o.c.p. 
106 ss. Para una matizacién sobre Hsün-tse,ver D.J.Munro,The 
Concept of Man in Early China,p.77-81.
Dialogos, 12,21.Sobre el valor de los "modelos" en la 
Vida polltica china,aun actualmente,ver D.J.Munro.o.c.,p.l68ss.
Mo-tse, cap.8.
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Pero,^de qué Virtud habla Mo-tae? Mo-tse critica las vir­
tudes confucianas y los métodos para conseguir la Virtud;"Los 
principios del confucianismo arruinan el m u n d o . Y todo el 
cap£tulo 39 de su obra, titulado"Anti-confucianismo" esta de- 
dicado a este crltica de Confucio y sue virtudes. Porque Mo- 
tse difiere de Confucio y su escuela en la valoracion y clasi- 
ficacién de las virtudes. La unica Virtud fundamental para Mo- 
tse es el amor, y de ahl nacen todas las demas:
Si hoy los reyes del mundo quieren en verdad enri- 
quecerse y defenderse de la miseria, es men ester
32que implanten la caridad y beneficencia universales.
Para Mo-tse todos los maies de la sociedad nacen de la
falta de amor y de no practicarlo, de dividir y discriminar
en vez de unir;
^Dé donde nacen los maies de la sociedad? ^De amarse 
y hacerse bien o de aborrecerse y hacerse dafto unos 
a otros? Seguramente se respondera que de no amarse.
En el mundo se dividen las cosas y los nombres di - 
Versos. Los que odian y perjudican,^qué es lo que 
hacen?,^identificarlos o discrirainarlos? Se respon- 
deré que discriminarlos..
Por eso, El que ama a los otros, sera amado por ellos. El que 
ayuda a los demis, seré ayudado por ellos. El que 
odia a los otros, sera odiado por ellos. El que daha 
a los demas seré danado por ellos.
Mo-tse, cap.48. 
cap.15.
Ib.,cap.16.
Iki» cap.17.
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El papel del jefe es procurer que este amor universal rei­
ne entre sus sébditos. Para ello premiara a los buenos y cas - 
tigaré a los que siembran discordia, separacién y odio.Mo-tse 
propone, pues, para su época revuelta un gobiemo autoritario 
pero basado en la virtud el amor, siendo el Cielo el modelo 
ultimo de este amor. La énica norma de conducta es seguir los 
mandatos del Hijo del Cielo, que estén dirigidos a fomentar 
el amor entre todos y a suprimir toda fuente de discordfa y 
desunién.
Legalismo.
La concepcion opuesta a un gobiemo por la virtud la ofre- 
cen los autores agrupados en la escuela llamada legalista o lé­
giste: Shang Yang o Sefior de Shang (? -388), Shen Pu-hai (?-337), 
Shen Tao (350-275), y Han Pei-tse (280-233)^?
De estos autores el mas conocido es Han Fei-tse por dos 
razones: primera, por su relacién con el taofemo, especialmen­
te el comentario del Tao Te Ching, del que ya hemos hablado; y 
segunda porque reunié en un todo doctrinal las principales doc­
trinas de los demas legalistas.
De Shang Yang tomé la doctrina de la ley penal y del mé- 
todo de premios y castigos estrictamente segun las leyes. Han
sobre Shang Yang, ver H.Welch, The Parting of The Way, 
p.29. Sobre Shen pu-hai, ver H.G.Creel, Shen pu-hai, A Chinese 
Political Philosopher of the Fourth Century B.C,,(Chicago:Univ. 
of Chicago Press,1970). Sobre Shen Tao, ver Fung You-Ian, A His 
tory of Chinese Philosophy,vol.I. p.l53ss. Sobre Han Fei-tse 
ver Fung You-lan, o.c.,cap.13, y A,Waley, Three Ways of Thought 
in Ancient China, '*The Realists", pp. 151-188.
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Fei-tse, disclpulo de HsQn-tse, acepté plenamente la teoria 
de aquél de la maldad de la naturaleza humana y de ahl sac6 
todas las consecuencias légicas que Hsfln-tse no vio.La edu­
cacién y la cultura no bastan para transformar la naturaleza 
viciada. Un gobiemo basado en la virtud y en el jef e como 
modelo de virtud, es inétil. Hace falta un sistema objetivo 
de leyes y regulaciones para mandar,premiar y castigar»
La ley es el molde en el que se modelan las érde- 
nes de las instituciones gubernamentaies. Las penas 
de la ley seran tenidas en cuenta por el pueblo.
Los premios de la ley son para aquellos que la obe- 
decen, mientras que los castigos son para los que 
maliciosamente desobecen sus érdenes. Asl la ley 
es una gula para los ministros. Si un gobernante 
carece de capacidad de gobemar habra debilidad en 
el mande. Y si los ministres carecen de leyes, ha- 
brâ confusién en el pueblo.
Por lo tante el gobernante no puede guiarse por su bene­
volencia, justicia o amor, ni por nada subjetivo, a la hora 
de escoger a sus administradores y a la hora de dar premios 
y castigos. Nadle puede estar por encima de las leyes que son 
las énicas que garantizan la justicia y la equidad:
Eneuentra a personas que sigan la disciplina de las 
leyes y reglas y ponlas como jefes de los oficiales. 
De ese modo nadie podrâ engaîiar al soberano con frau­
des ni falsedades.
Han Fei-tse. cap.43.
37 ik.,cap.6.
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El gobernante no necesita ser un sabio, ni un santo, sino 
solo un buen administrador de la ley. Bi este punto Han Fei- 
tse toma las ideas de Shen Pu-hai sobre la necesidad de la 
habilidad del jefe y sobre los métodos practicos de adminis - 
trar la ley;
La razén por la que un jefe es apreciado, es porque 
tiene poder para mandar. Pero si sus mandatos no 
se llevan a la practica, en realidad no hay jefe.
Por eso, el jefe inteligente cuida mucho sus manda- 
toe.58
El gobernante inteligente depende de los métodos 
de administracién y no de la sagacidad. Usa técni- 
cas, no teorlas.
Para Shen Pu-hai, y para Han Fei-tse, el Estado es una maquina, 
en donde todo esta determinado y donde cada pieza actua sin 
consideraciones parciales o particulares.Asl lo compara a 
un carro. EL poder del jefe es como los caballos, las leyes 
son como las riendaS y las sanclones, como el latigo. Un jefe 
por muy virtuoso que sea, si le falta alguno de los dichoa 
elementos no podra conducir bien el Estado.
Por éltimo, Han Fei-tse desarrollando las ideas de Shen 
Tao, muestra cémo la énica manera efactiva de que se cumpla 
la ley y haya orden es la fuerza:
El Maestro Shen decia: Un dragén volador cabalga
Shen Pu-hai, cf.Creel,The Origins, p.9.
39 Ib..p.442.
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sobre las nubes, una serplente marina mefodea entre 
la bruma y el agua. Pero cuando las nubes se disper­
san y la bruma desaparece, un dragén y una serpiente 
son como un grillo y una hormiga. La razén por la 
que una persona de râler puede ser superada por otra 
sin. râler es porque el’poder de aquella es débil y 
su posicién baja. Y la razén por la que una persona 
sin râler se somete a otra con valer es porque êsta 
tiene poder y esté en posicién elevada...
Desde este punto de rista el valer y la sabiduria 
no bastan para dominar al pueblo, mientras que el po­
der y la posicién son suficientes para someter a las 
personas de valer.
£D resumen, pues, el gobiemo segun Han Fei-tse, debe es­
tar basado en la ley con un buen sLstema administrative, con sus 
premios y castigos y con la fuerza como arma para el control.
Todo lo demas sélo fomenta desorden y luchas, especialmente 
las virtudes de Confucio y Mo-tse:
Los monarcas de ahora gustan de ofr discusiones inu­
tiles, honran conductas de gran elevacién. Con esto
nologrârén enriquecer y hacer fuerte a su Estado.
Se dan, como Confucio y Mo-tse, a grandes disquisi-
ciones. Ni Confucio ni Mo-tse araron los campos ni 
los es car damn. 4 Qué provecho sacé de ellos el Estado?^^
La exclusién de la virtud de la polltica, esté en el convenci-
mi en to de Han Fei-tse de que el hombre es por naturaleza egolsta
y viciado.sélo atendera a presionea y fuerza externa, y no a
Han Fei-tse, cap.40*
Ib,,cap.47*
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fuerzas internas o vlrtudes. Por lo mlsmo Han Fel-tse enaefia 
al jefe a nunca confier en el horabres"La gran dificultad de 
un jefe radlca en la confianza. Si confia en los demaa, eat& 
liraitado por loa demaa"^^. Porque,"el orden y el poderlo de 
un Eatado nacen de laa leyes.La debilidad y la anarquia nacen 
de laa complacenciaa.”^^  Nada maa opueato a Confucio y ko-tae. 
Y nada mâa opueato,por otro làdo, a loa principioa del Tao 
Te Ching.
2. Analiaia de textoa del Tao Te Chlng,
Antes de deaarrollar loa puntoa fundamentales de la Cri - 
tica politica y del gobiemo del TTC, haremoa un breve anall- 
sia de los textoa que manejaremoa en toda esta Tercera Parte.
Hemos dicho ya anteriormente, que el TTC no ea una obra 
excluaivamente politica. JSntoncea, ae podria criticar el uao 
que hacemoa de rouchoa textoa, dandolea un aentido politico. 
Podria parecer que eatamoa haciendo una petici6n de principio 
ya que para probar la poaici<5n politica del TTC usamos unos 
textoa no politicos a los que damos una interpretaci6n politi­
ca. Sin embargo, aunque podemoa mantener que la obra en ai no 
es una obra eatricta de politica, y que muchos de sua textoa 
son ambiguoa, la mayoria de elloa, o contienen una doctrina 
politica, o admiten una interpretaci<5n politica.
Han Fei-tae, cap.17. 
Ib.,cap.35.
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Si analizamos los 81 capltulos de la obra, en su relaci6n 
con el tema de la politica y el gpbiemo, encontrames el ai - 
guiente reaultadot
a) ÇaEitulo8_gue_tratan_del_jefeogobernante.
Hay unoa capitulas que explicita o inplicitamente estén 
dirigidoa al que manda y no a cualquier otro aujeto. Estas ca­
pitulas pueden dividirae en cuatrô grupoa:
1®^ Grupot Loa capitulas que hablan del "eanto” o "aabio*'( J^/^) 
Il têrmino "sabla"'clara y especificamente ae refiere al 
gobemante y al jefe en los capitulas 3, 5, 22, 26, 28, 29, 57,
58, 60, 64, 66, 72, 78.
El términ.0 "sabio" en otro s capitulas no eat& directa y 
especif icamente relacionado con el gobemante. Son loa capitu­
las 2, 7, 12, 27, 47, 49, 63, 70, 71, 77, 79, 81. Ahora bien, 
de eatoa capitulas que hablan del aabio en un contexte no po - 
litico, ninguno de elles excluye que ese sabio sea un gobornan­
te. En otras palabras, de los textoa que hablan del aabio, unoa
▼an dirigidoa al gobemante en particular y otroa al hombre en 
general. Pero este hombre, en el momenta que llega a la ilumi- 
nacidn del Tao y ae convierte en sabio, es precisaraente el ver- 
daderamente capacitado para gobernar. Esta lo vemos claramente
en el cap.28%"El aabio que sabe uaarlo (el Tao) 
ae convierte en jefe y aenor".
Tenemos pues, que loa textoa que hablan del aabio o ae dirigen
al gobemante, o admiten a in nibguna extorsion laâplicaciôn
al gobemante.
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2s GrupotLos capitulos que hablan del "virtuoso" o "bueno"( ^  ).
Especif icamente se ref ieren al gobemante los capltulos !
30, 65, 68.
No especlficamente, los capltulos 8, 15, 27, 62, 79, 81.
I
Peio al igual que el termino "sabio" , en ninguno de esto>s tex- 
tos se excluye que el "virtuoso" sea el gobemante. Al contra­
rio, el virtuoso es el iSnico que puede ser gobemante y el 
buen gobemante tiene que ser "virtuoso". Dice el capitule 65;
Aquelles virtuosos que en la antigtledad segulan al Tao, 
no lo usaban para hacer erudite al pueblo, 
sine para roantenerlo en la ingenuidad.
La dificultad mayor para gobernar un pueblo, 
est^ en que su erudici(5n sea grande.
3®^ Grupo;Los capitules que hablan del "seguidor del Tao"( ).
Especlficamente es el gobemante en los capitules 30, 31, 65. 
No especlficamente, en los capitules 15,23, 24, 77.
La misma conclusion obtenemos aqui, no suponiendo ninguna 
extrapolaciOn ni en el texte ni en el contexte dar a este ter­
mine una interpretaciOn relacionada con el gobemante.
4s Grupo: Capitules con termines variados que se refieren todos 
Onica y excluaivamente a lOs jefes y gobernantes.Taies términos 
son:"reyes y nobles"( ^  ), "ministres"( %. ), "jefe o go­
bemante" ( Jl),(i),(A^'l)# "caballero"( ^  ^  ),"la corte"
( ^^ ), etc. Los capitules que usan taies términos son,17, 18,
26, 28, 31, 32, 37, 39, 42, 53, 75, 78.
Los cuatro grupos dichos, dan coroo resultado unos 25 capi-
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tulos que expllcitamente hablan del gobemante o tratan del 
modo de gobernar, y 17 que eln ser expllcltos, admiten la apli- 
caciOn al gobemante sin ninguna fuerza en el contexte. £s de- 
cir, mas de la mitad de los capitules del TTC, exactaroente 42, 
estân ya explicita ya implicitamente realcionados con el gober- 
nante.
b)ca£itulos_3ue_tratan_del_gobiemo_en_general.
Hay otros capitules que sin roencionar ningun sujeto con­
crete , tratan el tema del gobiemo y de c6mo gobernar. Los ca­
pi tulos que,en su totalidad o en parte, tratan del tema del go­
biemo son: 10, 13, 18, 19, 35» 36, 46, 48, 53, 56, 59, 61, 67, 
69, 74, 76, 80. Si excluimos los capitules 18 y 53 ya citados 
en los grupos anteriores, tenemos otros 15 capitules relacio - 
nados cam el gobiemo, que ahadidos a los 42 anteriores dan un 
total de 57 capitules que hablan del gobiemo o de los gober­
nantes.
£n una obra de 81 capitules, este bastaria para conside- 
rar el tema politico y de gobiemo come parte importante de 
ella. Pero es que ademas los restantes capitules tampoco son 
totalmente ajenos a nuestro tema. Veàmoslo.
c) Capitules de temas varies.
Los capitules que no estdn directamente relacionados con 
el gobiemo o el gobemante,en sentido estricto o por aplica- 
ci6n, pueden dividirse en très grupos:
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1^^ Grupo; Los capltulos que contienen normes générales de 
conducts y accidn para la vida ordinaria. Aqvi no hay doc­
trina politica explicita, pero por su amplitud, la politica 
cae dentro de ellos al ser la politica un aspecto de la vi­
da. Asi,por ejemplo, el capitule 33 dice:
Conocer a los demâs es sabiduria, 
conocerse a si mismo es la lluroinaci<5n.
Vencer a los dem^s es tener fuerza, 
vencerse a si mismo es la Fuerza.
Saber contentarse es superabundancia,
Actuar con constancia es tener determinaci6n...
i,A quién van dirigidas estas palabras? ^En que circunstancias 
de la vida son aplicables? iHay alguna raz6n para no aplicar- 
las al jefe? ^No son m4s importantes para un jefe que para 
los demas? Nuevamente vemos que la interpretaci6n o aplica- 
ci6n politica o para la vida politica no es algo traido por 
los pelos y no s6lo es totalmente licito sino de un, gran In- 
terés y positivas consecuencias prâcticas. De este tipo gene­
ral son los capitulos 4, 11, 16, 20, 33, 41, 43, 44, 45, 50, 
52, 55, 75.
2g Grupo; Son los capitulos que hablan del Tao. Estos textos 
admiten varias lecturas,- metafisica,cosmoldgica, ética, poli­
tica- y leidos desde la perspectiva del capitule 28 ya citado, 
o sea desde la perspectiva del hombre qUe al identificarse 
con el Tao se convierte en jefe ideal, son textos de suma im­
portas cia para nuestro tema, porque exploran los fundamentos
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filos6ficos de la practice ético-polftica del gobemante que
actiSa segdn el Tao. Asl, por e j emplo el capitule 4 dice;
EL Tao actda por su Vacio, 
y nunca puede llenarse.
Profundo, es el origen de todos los seres.
Suaviza las asperezas, 
aclara la confusion, 
atempera el brille, 
se identifies con la tierra...
Aqui no hay ninguna duda que se habla del Tao. Ahora bien, la
acci<5n del Tao s<5lo se manifiesta en el Ser, y en el ambito 
de los hombres, en el hombre seguidor del Tao. Por lo mismo 
es perfectamente licite y de acuerdo con la doctrina taoîsta 
leer:"EL hombre del Tao actiSa por su Vacio, y nunca puede lle­
narse..." En otras palabras, los textos sobre el Tao no est4n 
dando una doctrina abstracts, de un Tao que es un algo tras- 
cendente y sin relaci6n con el mundo del Ser y de los hombres, 
sino que son la expresidn del fundamen to ill time de la acci6n 
del mundo del Ser. Consiguientemente, si el hombre del Tao es 
el jefe ideal, su actuacion participard de las misroas carac- 
teristicas que se dan én la acci6n del Tao. Nos encontramos 
pues, con unos textos que son de importancia capital para la 
comprensiôn de la practica politica y de gobiemo, porque nos 
dan su fundamentaci6n filos6fica. De este tipo son los capi - 
tulos, 4, 11, 14, 34, 40, 41, 51, 73.
3^^ Grupo:Son los capitulos que exponen la raetafisica del Tao 
y son los dnicos que quizas sdlo muy forzadamente podrian in-
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terpretarse politicamente. Son loa capitulos 1, 6, 21, 25*
Se preguntard ahora: Si en una obra de 81 capitulos, la 
mayoria de ellos muy cortos, unos 60 estdn relacionados di­
recta o Indirectamente con el gobierno, y los restante -sal­
vo los capitulos 1,6,21,25- pueden leerse desde una perspec­
tiva politica sin forzar el contexto, ^cdmo afirmamos que el 
TTC no es una obra de politica? La razdn fundamental estd en 
lo que hemos dicho del cardcter de Critica del taoismo. Es 
una critica de toda concepcidn de la vida que ponga la impor­
tancia principal en lo fijo, en el sistema. For esb, decir 
que el TTC es una obra etica, es igualmente inexacto, porque 
la critica del TTC se aplica a todo sistema -sea 4tico,politi_ 
CO o metafisico- fundado en valores meramente racionales e 
impuestos sobre los naturales,
Ahora bien, el modelo de tal concepcidn o sistema en la 
China clasica, era el confucianisme, donde el hombre estd de- 
limitado en su actuacidn por un orden social fuera del cual 
o contra el cual no tiene valor. Fero el confucianisme, come 
hemos visto, no distingue entre orden politico y orden moral 
o etico, en el sentido de que el orden politico debe dimanar 
del orden moral, y el mejor orden socio-politico sera aquel 
donde el orden ético-moral sea maximo. De ahi, que el TTC, 
como Critica de esa concepcidn que era la mds importante en 
su época, presente unos textos con una dimension ético-politi- 
ca inseparables, y por eso la mayoria de los textos admiten
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una lectura ética y una lectura politica. La mayoria de loa 
estudios sobre el TTC sdlo se ban detenido en la lectura éti­
ca. En realidad, ambas, ética y politica, son inseparables 
debido al caracter de Critics de la obra. En otras palabras 
la critica politica del TTC esta unida a una critica ética que 
a su Yez es inseparable de una filosofia basica, ya estudiada, 
que es la doctrina del Tao.
Una vez vidto el caracter politico de la mayoria de los 
textos del TTC, veamos ahora que contenido presentan en rela- 
cidn con el tema que nos ocupa: el gobiemo y la politica. Si 
como hemos enunciado en la formulacidn de la tesis, el TTC no 
presents una doctrina positiva de cdmo gobemar o de qué es 
la politica, sino unos principios criticos générales que se 
deben tener siempre en euenta, pasamos ahora al estudio dete­
nido de taies principios. Taies principios no son principios 
abstractor sino que impli can unas actitudes fundamentaies en 
el que los conoce. Asi pues, del Tao surgen unos principios 
générales de critica que se transforman en actitudes fundamen­
tal es en el jefe y dan como resultado una praxis politics y de 
gobiemo tipicamente taoista, que es lo mismo que decir criti­
ca.Tal praxis es lo que el TTC llama "Virtud"( ) y que no 
tiene nada que ver con las virtudes confucianas, ni con nin­
guna virtud concrets. Es la potencialidad y virtualidad del 
que vive en el Tao. En tramo s,pu es,ahora, a ver los Principios 
criticos del Tao y las Actitudes fundamentaies del Te, en re- 
lacién con la politica y el gobierno.
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3. No-ser. ( ).
Hemos expuesto ya el sentido y valor que el TTC da al 
No-ser como simbolo y expresi6n del aspecto no aparente de 
lo real. Olvidar el No-ser es olvidar que lo real es siempre 
bivalente, complementario y con dos polos Yin-Yang en contf- 
nuo dinamismo de Ser a No-ser y vieeversa. Asl pues, la pri­
mera actitud critica fundamental del gobemante ha de ser el 
tener siempre presente este valor del No-ser.
En algunos textos esta verdad es évidents por si misma.
Recordemos el capltulo 11»
Trelnta radios convergen en el centre de la ruedia, 
y es su vacio el que la hace dtil.
La arcilla moldeada da forma a la vasija, 
y es su vacio el que la hace dtil.
Se abren puertas y ventanas al hacer una casa, 
y es su vacio el que la hace util.
Fero en muchos aspectos de la vida humana, la verdad del 
valor del No-ser ho es tan aparente. la vida humana, donde 
las cosas son mas complejas que una rueda o una vasija, "el hom­
bre, precisaraente por no ser tan évidente el No-ser, se agarra 
mas fuertemente al Ser olvidando la complementaci6n de ambos.
El TTC es Critica en cuanto que hace recorder al hombre la ver­
dad fundamental de esta complementacidn. Y "asi, el Ser nos da 
el servicio, y el No-ser nos da la utilidad"(C.11)^^
Dada la cantidad y frecuencia de textos del TTC en esta 
Parte,para evitar la excesiva abundancia de notas,indicaremos 
en el mismo texto los capitulos que se citan.Asi,(C.ll) signi­
fies que el texto citado pertenece al capitula 11 del TTC.
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Ahora bien, esta verdad fundamental, no sdlo expresa la 
constitucidn dltima complementaria de todo lo real, sino que 
es la fuente y rafz del cambio y dinamismo de lo real. La rea- 
lidad es dinarnica y es cambio contlnuo. La comprensidn de es­
te dinamismo y cambio no puede lograrse deteniéndose sdlo en 
el Ser. Si Ser nos da dnicamente los momentos estâticos y fe- 
noménicos del proceso dinamico.SI paso de un momento a otro, 
el nexo que da continuidad a los diversos momentos estdticos 
fenoménicos, ya no puede eitplicarse s6lo en categories de Ser. 
Es necesario el No—ser. El No-ser,- en el taoismo, no es pues, 
la Nada, el vacio total, la negacidn del Ser, sino el aspecto 
oculto y fondante de lo real y que estd complementando al Ser 
o aspecto visible y fundado de lo real.El No-ser es tan real 
como el Ser pero de naturaleza distinta.Es el nexo oculto 
que explica el paso de un ser a otro, de un momento a otro en 
el cambio de un mismo ser. Por eso, es la raiz del cambio. Ol­
vidar el No-ser es quedarse en lo estatico y no dindmico de 
lo real.
Y esto es lo que un gobemante no puede olvidar nunca. 
Porque el arte de gobemar no es el arte de hacer ruedas o va- 
sijas, donde se trabaja con material muerto, sino que es un 
arte donde se manejan elementos dindmicos, vivos, en conti­
nue cambio y transformacidn. El olvidar el aspecto de No-ser 
en los acontecimientos humanos, es olvidar precisamente la 
raiz del dinamismo y del cambio y por lo mismo perder contacte
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con la verdadera altuacldn humana.
Las aplicaciones conoretas y practices de tal principio 
no las da el TTC, porque no pretende dar recetas ni normas, si­
no apuntar principios criticos que el jefe debe tener presen - 
tes para aplicarlos a las situaciones concretas. Sin embargo, 
en el mismo capitule 11 podemos ver una aplicacidn concrete 
en el binomio servicio-utilidad. De los ejemplos citados, se 
ve que el Ser da el servicio y el No-ser la utilidad. Una ja- 
rra sirve para contener liquides. £n el momento que hay una 
arcilla moldeada y una forma de jarra, nace su servicio. Fero 
la utilidad estd en su interior, en su vacio. Si queremos 11e- 
nar un tonel de cien litres con una jarra, cualquier jarra 
sirve, pero la de mds capacidad serd mas dtil. La pregunta por 
el servicio no es lo mismo que la pregunta por la utilidad.Fe­
ro ambos aspectos son complementarios. £1 vacio mdximo, sin 
la limitacidn de una forma, en teoria es el de mayor capacidad, 
pero no sirve prdcticamente. Una arcilla en forma de jarra,si 
no tiene vacio, tampoco es dtil prdcticamente. £L Ser necesita 
del No-ser para no ser algo muerto, estdtico y sin utilidad. Y 
el No-ser necesita del Ser para ser algo que pueda servir al 
hombre.
Asi, un gobemante que sdlo mira el mayor servicio olvi­
dando la utilidad, serd un gran productor de leyes, normas, 
planes, etc., pero inutiles. Un gobemante que sdlo mira la ma­
yor utilidad olvidando del servicio, serd un idealists, un so-
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fiador.SD cada clrcunstancla hay una coojugacidn ideal de ser­
vicio-utilidad, que el que es jefe debe saber encontrar. Para 
un alcalde de una ciudad, de nada le sirve comprar los majores 
autobuses -el mejor servicio- para su ciudad que tiene unas 
calias estrechas y malas -no utilidad-, Pero seria errdneo no 
comprar ningun tipo de autobds -no servicio- esperando a qua 
se puedan ensanchar y arreglar las callas -utilidad. El bino­
mio servicio-utilidad as sdlo un ejemplo, una aplicacidn par­
ticular del principio general de la interrelacidn dinâmica de 
Ser y No-ser. Todos los binomios posibles de la vida se rigen 
por la misma ley.
Esta ley es la que muestra claramente como el taoismo no 
as ni un libéralisme, ni un nihilisme o anarquismo. No es un 
libéralisme o una politica de "laissez faire" porque data, en 
primer lugar estd basada en el valor del individdo al cual se 
le reconocen derechos fundamentaies inaliénables, y en segundo 
lugar porque el libéralisme es siempre una doctrina positiva 
y no critica. Sin embargo el taoismo, no es una doctrina ni po­
sitiva ni negativa, sino critica, y ademas no estd basado en 
el individuo, ni siquiera en la totalidad de individuos, sino 
en la armonia del individuo y la totalidad.I» este sentido 
un gobiemo confuciano estd mucho mas cerca del libéralisme 
occidental que un gobiemo taoista, porque el primero también 
es una doctrina positiva fundada en la persona y su valor.
Para un desarrollo de este punto ver mds adelante,p.2'54.
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El taoismo no es un libéralisme, precisamente por el valor del 
No-ser. la tolerancia, el "laissez faire" es el principio fun­
damental del liberal, y el control es un mal que se debe evi­
tar y si es posible eliminar. Por lo mismo, ante un conflicto 
social en que se necesite una actuacidn, el liberal tenderâ al 
mlnimo dDe control y al mâximo de tolerancia. Para él, la tole­
rancia es un bien, y el control es un mal. Pero para el taois­
mo, ni la tolerancia ni el control son fines en si mismos, y 
no pueden ser bien ni mal en si mismos. Son simplemente polos 
inseparables de toda realidad social. Absolutizar une, dândole 
el valor de bien y al otro el de mal, es or ear un problama sin 
solucidn. Ante un conflicto, se ha de examiner la totalidad de 
los elementos que lo componen y equilibrar el balance roto de 
tolerancia-control. Pero tal balance, como es dindmico, no es 
un equilibrio de partes iguales, de cincuenta por cieh de to­
lerancia y cincuenta por cien de control, sino que cada situa- 
cidn concreta tiene su propio equilibrio, y en una situacidn 
la tolerancia puede ser muy grande mientras que en otra puede 
aer minima. Por lo mismo, el gobemante taoista, no llevard nin­
guna étiqueta, y unas veces aparecerd como liberal y otras se­
ra considerado un tirano por los mismos libérales. En otras pa­
labras, el principio del valor del No-ser estd mostrando que no 
se puede gobemar con fdrmulas, ni con sistemas cuadriculados, 
aunque las cuadrlculas sean tan grandes y amplias como las de 
un sistema liberal. En una situacidn en donde uno de los polos
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ha crecldo desmesuradamente ea porque ya desde el principio se 
ha olvidado y descuidado el equilibrio propio de tal situacidn.
El error que el taoismo trata de mostrar es este olvido de uno 
de los polos, precisamente por el olvido del aspecto de No-ser. 
Tal olvido lleva consigo la absolutizacidn del otro polo, cre- 
ando un conflicto que no existia en la situacidn original.Por 
eso, la insistencia de muchos autores calificando al taoismo 
de un "laissez faire" es una comprensidn superficial, ya que 
en lo fenoménico el taoismo no da primacla ni valor absoluto 
a ningdn aspecto.
Y por otro lado, se Ve que el taoismo no es un nihilismo, 
o un anarquismo.EL nihilismo no es la f ilo sofla que dice que sd­
lo existe la Nada, sino que es una actitud que afirma que el 
Ser no tiene sentido. el campo politico, el anarquista no 
dice que todo sea nada o vacio, sino que afirma que las insti- 
tuciones y valores politicos creados por el hombre no tienen 
valor ni ayudan al bien de la sociedad y el individuo.El tao - 
lsmo,por su lado, afirma que el Tao es lo que da sentido a todo, 
y tanto el Ser como el No-ser son aspectos reales del Tao y 
por lo mismo con plenO sentido positivo. Pollticamente, el tao­
ismo no dice que las instituciones, esquemas y valores politi­
cos creados por el hombre no tengan ningun valor o sentido, si­
no que tienen un valor relativo y no pueden hacerse nunca algo 
de valor absoluto.La comprensidn de tal relatividad nace de la 
comprensidn del valor del No-ser que en la armonia con el Ser
202
abren el conocimiento del Tao, iSnico ambito de absolûtes.
El papel del gobemante es mantener la armonia de la so­
ciedad. Las acciones tienen unas fuerzas que las mueven. Se 
trata de estudiar los elementos de fuerza que intervienen en 
una situacidn concreta y actuar de modo que las mismas fuer­
zas de la situacidn se équilibrés entre si. Por eso, el actuar 
del sabio taoista es un No-actuar, su accidn es No-accidn, por­
que no fuerza la dinâmica interna de las situaciones y por lo 
mismo aparentemente no actda.No hay,pues, ninguna fdrmula de 
gobierno, ni ningdn sistema perfects, si nos quedamos sdlo en 
el mundo del Ser. Es necesario, en cada situacidn concreta, 
descubrir el No-ser oculto en el Ser para de la unidn armdnica 
de ambos llegar al Tao, que nos darâ el verdadero conocimiento 
de esa situacidn en su dimensidn total.
4. No-accidn = Wu Wei ( jjït Jj^ ).
De esta comprensidn y valoracidn del No-ser, como parte
esencial de la estructura dinâmica de lo real, nace la actitud 
fundamental primera del taoista: Wu Wei, donde Wu ( ) signi-
fica "no", y Wei ( ^  ) signifies "actuar". Wu Wei = No-accidn, 
es uno de los temas centrales del TTC y las interpretaciones 
que le han dado los diversos comentaristas son numérosas y aun 
contradictorias. Pero todos coinciden en la dificultad de ex - 
plicar su sentido. A pesar de ello, la influencia que ha ejer-
cido esta doctrina en toda la historia politica de China ha
sido enorme. Duyvendak dice en su Introduccidn al TTC;
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El TTC ha %jercido siempre en China una L.ran influen­
cia y su doctrina del wu wei ha llegado a ser un prin­
cipio aceptado de gobierno. Sobre el trono imperial, 
estos dos caractères estaban escritos en una tablilla 
de laca como testimonio elocuente de un ideal politi­
co; Gobernar sin interferencia activa.
La dificultad de comprensidn y expresidn de esta doctrina 
estâ en su caracter paradojico. Porque la No-acciôn no es una 
mera no accidn, un no hacer nada, sino como ya dijimos, es la 
Accidn de la No-accidn (Wei V/u Wei) ( jfei tal doctrina,
como toda paradoja, se résisté al sentido comûn que af irma que 
aquél que no actda nada consigne.Pero el TTC dice;"El Tao es 
por naturaleza No-accidn, y sin embargo no hay nada que no lo 
haga. "(C.37). <,Qué sentido tiene, entonces, tal No-accidn?
EL primer sentido que hay que descartar es el literal. Y 
ello por très razones. La primera, porque no sdlo es verdad 
que no actuando nada se consigne, sino que considerando la épo­
ca de los Reinos Combatientes, una politica de real inaccidn 
habrla sido suicida. Es imposible que el verdadero sentido del 
TTC sea ese.La segunda, porque la mayoria de los comentarlstas 
antiguos han dado otros sentidos criticando el literal. Asl en 
la obra taoista de Huai Nan-tse ( ^  ^  ),(180-122 a.de G.)
se dice;
Algunos dicen que la persona que actda segun el es- 
plritu del vu Wei es aquella que pasa su tiempo me-
Duyvendak,Le Livre de la Voie et de la Vertue.trad. 
inglesa, p.9.
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dltando tranqullamente sin hacer nada. Tal interpre- 
tacl6n del Wu Wei es Inaceptable y nunca le he oldo 
de ningdn maestro.
Y la tereera, y ésta es la razân principal, porque el lengua - 
je taoista siempre es doble. Es decir, el sentido illtimo y bus- 
cado por el autor del TTC no puede ser el meramente literal y 
sobre todo nunca sera unlvoco. El sentido profundo del Wu Wei 
abarca diverses nlveles. Estes nlveles s6lo aparecerân estu - 
dlando todos los textos donde aparece el termine y analizando 
su relaclân y su contexte. Y si,como ya hemos dicho, Ho-acci6n 
= accidn + no accidn = Accidn, esta No-accidn comprenderâ un 
sentido negative (no accidn y No-accidn) y un sentido positivo 
(accidn y Accidn). El sentido positivo de accidn y el negative 
de no accidn se refieren a lo fenoménico, al orden del Ser, y 
asl el Wu Wei unas veces sera accidn y otras no accidn. EL sen­
tido positive de Accidn y el negative de No-accidn se refieren 
al orden del Tao y en ese sentido lo negative de No-accidn al 
ser absoluto es positivo, y lo positivo de Accidn al ser abso­
luto es negative, o sea da lo mismo decir Accidn que No-accidn, 
como ya hemos mestrade al hablar del lenguaje negative del TTC.
For lo tante la oposicidn accidn no-accidn sdlo se da en el or­
den de lo fenoménico, pero en el âmbito del Tao ya no hay opo­
sicidn porque ademâs del orden del Ser estd el orden del No-ser, 
y de la armonia de ambos résulta una Accidn en que la polaridad 
fenoménica accidn-no accidn queda armonizéda. Tal Accidn en el 
TTC se llama No-accidn por el valor ya visto del lenguaje negative.
47 1Huai Nan-tse. trad.B.Morgan, Tao,The Great Luminant,
Essay 197 p.220. --- ---------------
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Estudiemos ahora los aspectos del Wu Wei tanto en su sen­
tido positivo como negative. Comenzamos por el negative.
El sentido negative del Wu Wei abarca cinco aspectos:
a.No crear falsas antinonias.
Cuando todo el mundo reconoce la belleza como tal, 
nace la fealdad.
Cuando todo el mundo reconoce la bondad como tal, 
nace la maldad.
Porque Ser y No-ser se engendran uno a otro, 
lo diflcil y lo facil se complementan mutuamente, 
lo largo y lo corto se mlden entre si, 
lo alto y lo bajo se apoyan mutuamente, 
el sonido y el tono se armonizan entre si,
el antes y el después se suceden uno a otro.
Por eso, el Sabio actda por la No-accidn, 
y enseAa sin palabras.(C.2).
El termine No-accidn aqul debemos entenderlo en su contex­
te. Todo lo real es la armonia y complementacidn de dos polos. 
Querer excluir uno de ellos, es crear un problema sin eolucidn. 
Eso es lo que crean los confucianistas con sus diferencias de 
bueno-malo, bello-feo, alto-bajo, etc., y todas las distincio - 
nes sociales y morales. £L error de los moralistas esta en cré­
er que afirmando y distinguiendo el bien, el mal puede ser com-
batido y eliminado.Pero afirmar algo, es afirmar al mismo tiem­
po su contrario. La moral de distinciones, en ojos del TTC, es 
una creacidn humana desafortunada porque créa problemas falsos. 
Por supuesto, el taoista también constata las diferencias del 
hombre ordlnario y que el moraliste llama bien-mal. Pero el tao-
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ista no las étiqueta, ni las opone, sino que las acepta como son 
y las eleva a un nuevo piano donde no hay lucha sino armonia.
£n el aspecto politico, la vida humana présenta una cons - 
tante interaccldn de elementos que se complementan y se interre- 
lacionan.El buen politico y gobemante es el que comprende la ar­
monia interna y no crea nuevas y falsas antinomias.El gobemante 
que quiera evitar problemas, tiene que aprender primero a no cre- 
arlos,-No-accidn-, es decir tiene que saber no crear antinomias 
alll donde deberla mostrar y hacer brillar la complementaridad 
interna existente.
Lo mas correcto y ortodoxo nunca destruye la autenti- 
cldad natural, y cuando junta y une no es sindactilia
y cuando cnece a un lado no es dedo sobrante.Aunque
sea largo no sobra, y aunque sea corto no falta.Asl 
los pies de los patos son cortos, pero si pretendes 
alargarlos sera con dolor. Los pies de las grullas son 
largos, pero si pretendes acortarlos, sera también con 
dolor. Asl lo que naturalmente es la]^ go, no necesita 
acortarse, y lo que naturalmente es corto no necesita 
alargarse.De esta manera na serd precise quitar penas.^®
£l fundamento de estu No-accidn como no creacidn de antino­
mias falsas, estd en la relatividad de los juicios de valor del 
hombre. Lo absoluto es lo real en si mismo. Las relaciones que el 
hombre hace de las cosas entre si, ya no son absolutas ni cons -
tantes y estan sometidas a cambio contlnuo. £n la esfera de lo
politico, puesto que la mayoria de los valores politicos estan
Chuang-tse. cap.8,1.
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establecldos por el hombre mlsmo, se dan continues debates, dis- 
cusiones y el peligro de exclusivismes y absolutismes siempre es­
td latente. Pero el Sabio, nunca ahade mas lefla al fuego, sino 
que trata de trascender las polaridades y luchas para lograr la 
armonia. Por eso "ensefla sin palabras" que aqul sign if ica que no 
da importancia a lo relativo de las palabras y las dictinclones 
convenclonales, y mucho menoa pone sus palabras por encima de 
los demas.Solamente actda sin crear antinomias falsas, es de­
cir actua por la No-accidn. Tal actitud es fundamental para el 
buen gobemante;
EL Sabio posee un esplritu sin prejuicios, 
y hace suyo el sentir del pueblo.
A lo bueno lo tiene por bueno, 
y a lo malo también lo tiene por bueno; 
ésta es la Bondad de la Virtud.
A la verdad la tiene por verdad, 
y a la mentira también la tiene por verdad; 
ésta es la Verdad de la Virtud.
EL Sabio estd en el mundo sin dlscrlminar, 
y por el mundo abarca a todos en su espiritu.(G.49).
^Cdmo es posible este actuar sin discriminar y por lo tan to 
sin crear antinomias? Porque el Sabio se raueve siempre en dos 
pianos.EL piano del Ser, fenoménico, de la vida ordinaria, y el 
piano del Tao, en donde el Ser sa armonlza con el No-ser.£n otras 
palabras,actda siempre con una doble pauta.^®
Para un sentido mas politico de estas palabras-,ver p. ^ U4. 
Cf., Ohuang-tse, cap.2,5.
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Esta doble pauta es muy importante para el politico y el 
gobemante. El politico debe evitar los principios abstracts s 
y générales que absolutizan una realidad o una verdad que en si 
es relative. El pragmatisme no es un mal, ni una faite de prin­
cipios, sino el unico camino posible para la armonia. .Las mayo-
res barbaridades y los mayores errores de la historia se han he- 
cho siempre en nombre de principles absolutes y en nombre de la 
verdad. Porque cuanto mas absolute y exclusive es una doctrina, 
mayor es el fanatisme dé sus adeptes y mayor serd la fuerza ne-
cesaria para contener y anular los esfuerzos de estos por éli­
miner a sus oponentes.
El TTC pretende combatir estos exclusivismes, extrémismes 
y fanatismes, no negando todo orden socio-politico sino mostran­
do que sea cual sea el orden escogido, sdlo desde el Ser no pue­
de existir armonia, absolûtes y verdad. La Verdad y lo Absolute 
que se impone a todo orden nunca estard en un piano que excluya 
o niegue otro piano, sino en un nivel superior donde todo se 
pueda unir respetdndose la individualidad.EL TTC exige y pide 
del jefe que sepa elevarse a ese nuevo punto de vista, el dmbito 
del Tao, y sepa cdmo arraonizar sin anular, unir sin herir, hacer 
que haya un Orden para todos sin negar cada orden particular.
Para quien ha comprendido la raiz dltima de lo real, ve que 
en las acciones humanas no existe la mentira en oposicidn a la' 
verdad, lo malo en oposicidn a lo bueno,ni existe el desorden 
en oposicidn al orden.sdlo existen hombres concretes que se
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mueven constantemente en una dlnamlca polar, que hay que sa­
ber seguir para lograr una actitud armdnica y no de lucha nl 
de oposiciones. £l ni&o que miente a su padre, negando que ha­
ya ido a jugar en vez de quedarse en casa estudiando, no esta 
mintiendo sdlo por mentir.No existe la mentira pura, alslada. 
Toda mentira lleva consigo una verdad oculta.El niho esta ex- 
presando su verdad subjetiva en un lenguaje opuesto a una ver­
dad factica.Su verdad oculta puede ser que no quiere estudiar, 
o que le gusta mas jugar que estudiar, o que teme el castigo 
de su padre si dice que no ha estudlado. El padre que no sabe 
buscar la verdad oculta en la mentira aparente, esta creando 
un problema doble en el nihox uno,es el hacer problema lo que 
es una mera tensidn natural en el nifio entre estudiar-jugar , 
o entre estudiar-no estudiar. Para el nifio esto no es un pro­
blema, sino una tensidn, una polaridad que adn no sabe cdmo 
controlar y equilibrar. Si el padre se enfada y le rine, en 
vez de explicarle cdmo controlar y equilibrar esa polaridad, 
estd creando un problema que antes no existia y el nifio nunca 
eabrd como unir y armodizar el jugar y el estudiar. Pero ade- 
mds, el padre estd creando otro problema peor: y es que el hi- 
jo ve que su padre "no le entiende", porque no sdlo no compren­
de la verdad oculta en la mentira, sino que no ayuda el nifio 
a progresar en el dominio y control adecuado de sus tensiones 
naturales. El padre que por un lado acepta el hecho fdctico 
de que el nifio no ha estudiado y por otro trata de encontrar
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la verdad oculta en las palabras del nifio, acepta laa dos rea­
lidades sin negar ninguna en favor de la otra, pero intenta 
reconciliarlas ambas en un nuevo nivel donde ya no se habla 
de mentira-verdad, ni de algo factico objetivo y algo personal 
subjetivo, sino sdlo de un proceso dinâmico complejo de fuer - 
zas que hay que saber unir, dirigir y controlar sin anular o 
suprimir. Entonces el educar no se convierte en una letanla 
de reglas, deberes, esto si y aquelloi no, sino en el arte di­
flcil y cada dla nuevo de guiar al nifio en una actuacidn que 
sea integradora y constructiva y no creadora de conflictos o 
desequilibrios en el total de su personalidad.
A esta actuacidn que no crea conflictos, ni falsoa pro— 
blemas, ni antinomias que en realidad son sdlo tensiones na­
tural es, es lo que el TTC llama en este texto No-accidn. El 
TTC no dice que tal actuacidn sea facil. Al contrario, es di­
flcil precisamente porque no tiene reglas fijas, no es un pro­
blema de matematicas, sino que es un arte que hay que descubrir 
dla a dla y momento a momento. Bx la politica y el gobiemo es 
quizds mas diflcil ado, pem no por ello menos importante. El 
jefe debe saber ir al fonde de las situaciones y nunca créar 
falsos problemas y antinomias que sdlo producirdn reacciones 
agresivas y conflictivas. El jefe , muchas veces, tiene que 
dejarse*'engafiar como un chino**.^ El chino es fdcil de engafiar? 
^No es mas bien, que el chino sabe dejarse engafiar para conse­
guir algo que el que engafia no ve? £l chino, por influencia del
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taoismo, es por naturalesa una persona no extremlsta, que sabe 
ceder en lo relativo para alcanzar una armonia por encima de 
los particularismss. Para el occidental, el chino aparece como 
falso, como una persona sin principios, como alguien de quien 
uno no se puede fiar porque ahora dice bianco y mafiana negro , 
£n realidad, para el chino, y en general para el oriental,na­
da hay mas inmoral que la intransigencla, el hacer absoluto 
lo relativo, el ir en contra de la armonia natural de la vida 
en nombre de principioA racionales considerados por el hombre 
como absolutos^^La intransigencla, el complejo de superioridad, 
el pontificar, es tlpico del que se mueve en una vlsidn de la 
realidad concebida como lucha y como oposicidn, olvidando que 
existe un aspecto oculto, el No-ser, raiz de la armonia y la 
cooperacidn.
Desde este punto de vista, se comprende porque China a lo 
largo de su historia Intelectual nunca haya apreclado mucho a 
los fildsofos puros, y porqué,en realidad, en China no existe 
una reflexidn filosdfica abstracta como la Idgica y la metaf1- 
sica. Porque el conocer que nos da la mente, es el mds pobre 
conocer y lo dnico que hace es crear infinidad de falsos pro-
52blemas que lu ego la misma mente creadora no sabe resolverlos."^
En Espafia hablamos de "engafiar como a un chino"conside­
rando al chino facil de engafiar,porque no entendemos su filoso­
fia del "dejarse engafiar". Eo China hablan del "diablo extranje- 
ro" considerando al secidental como malo, inmoral, precisamente 
porque no sabe ceder,y sdlo sabe crear luchas y discordias.En 
realidad China tampoco entiende la moralidad occidental.
Para un desarrollo mayor de este punto, ver, Conclusidn.
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b. flo_çrfar_falsa§_neçesid§des.
No exaltar loa talentoa» 
y el pueblo uo competlra entre si.
No valorar lag cosas dif Idles de con seguir, 
y el pueblo no robard.
No mostrar lo codlciable, 
y el pueblo no se ofuscara.
Por eso, el Sabio gobierna vaciando la mente y 
11enando el vientre, debilitando los deseos y 
fortaleciendo los huesos.
Siempre hace que el pueblo no desee saber,
ni tenga amblciones, y asl,
el que sabe no se atreverd a actuar.
Actuando de acuerdo con la No-accidn, 
todo estard en orden.(C.3).
Si la actitud anterior era la de no crear falsas antino - 
mias, sabiendo ver la accidn armonizadora del Tao en todo, la 
segunda actitud que implica el Wu Wei es la de no crear falsas 
necesidades.
"No exaltar los talentos", es una critica directa al con­
fucianisme y mohismo que propugnaban exaltar a las personas de 
talento y habilidad, y elevarlos a los puestos de gobierno. £l 
TTC al criticar esta doctrina, critica no el uso de las perso­
nas idoneas, sino el modo de valorar tal Idoneidad. Para el 
TTC sdlo el hombre del Tao , el Sabio, es el iddneo para ser 
jefe. Todos los métodos, diferenclaciones, escalas de valores 
y distinciones que el confucianismo crea con sus virtudes, 
son relatives y crean necesidades falsas. La lucha por los pues-
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t08 de Importaticla y por el poder es la peor de estas necesi- 
dadestcreadaa por esa doctrlna de exaltar los talentos.
Igualnente,"valorar las cosas dificiles" y "mostrar lo 
codiclable” s<$lo incitao a la lucha competitiva, al deseo de- 
sordeoado en la gente, y a la codicla sin limites. Mada mas 
opuesto al taoismo que nuestra sociedad actual de consume y 
de competici6n, y nada mas err6neo para un gobernante que cré­
er que tales falsas necesidades van a traer la verdadera fe- 
licidad al pueblo.
^06mo actila, en ton ces, el gobernante sabio? For la No-ac - 
ci6n. Y tal No-acci<5n, que es no crear falsas necesidades,aqui 
est4 concretamente definlda como "vaciar la mente y llenar el 
Tientre, debilitar los deseos y fortalecer los huesos".Aunque 
ana interpretaci($n a la letra ha sido aceptada por algunos co­
men taristas, tal interpretaci^n es sumamente peligrosa ya que 
DO es otra cosa que el despotismo y la dictadura. A la letra, 
vaciar la mente y debilitar los deseos es impedir el pensamien- 
to y la libre eleccl6n, es decir, negar la libertad politica 
y de expresi<5n; y llenar el vientre y fortalecer los huesos, 
es promover la economla y los servicios publicos y sanitarios, 
lo cual puedc ser un medio de hacer que el pueblo no piense en 
las otras libertades que se le niegan.Ciertamente, el sentido 
literal de"llenar el vientre" siempre serd una buena politica 
y una naci^n hambrienta y con graves problèmes econdmicos no 
podra tener paz y orden.Fero ese llenar el vientre, no tiene
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necesariaroente que Ir unldo a un "vaciar la mente", lo cual, 
en su sentido literal, siempre sera una mala polltica. Pero 
el TTC une ambas frases, con lo que parece muy improbable que 
el sentido literal sea el pretendido por el autor. Y en reali­
dad, no puede serlo, porque como hemos visto todos los princi- 
pios taolstas se mueven siempre en un piano no meramente fenomé- 
nico, y por otro lado en el taolsmo siempre se excluye todo 
extreme.
Para una comprensl6n mas profunda de este texto, es ne- 
cesario entender el simbolismo oculto en los cuatro caractè­
res principales;"hsin" = mente, "fu" (^ |^ ) = vientre,
"chih" { ^ ■^ ) = deseo, "ku" ( ) = huesos.
/C>' "hsin" = mente, coraz6n.
Simboliza el centro de la vida afectivo-intelectual consciente. 
No s6lo el taoisroo, sino tambiéh el budismo insiste en esta 
no-men te (wu-hsin, Este doble sentido afectivo-in -
telectual del car^cter "hsin", crea una dificultad a la hora 
de traducirlo, ya que mente y coraz6n para nosotros son dos co­
sas dis tin tas y con una relacién de pposici(5n. Asl por ejemplo, 
en el cap. 32 de Chuang-tse, la traduccidn de Elorduy dice;
"El coraz6n humano tiene mas simas que los montes y ries y es 
mas inescrutable y diffcil de conocer que el mismo Cielo...", 
siguiendo una descripci<5n del hombre en termines sicoldgicos
53 Cf.,Ernest Wood, Zen Dictionary ; Wu-hsin, ( Tokyo; 
Charles E.Tuttle, 1972), p.153.
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de caracter y sentimientos. £l mismo texto Watson lo traduce:
"La mente humana es mâs peligrosa que los montes y rios y mas
diffoil de comprender que el Cielo...", siguiendo la descrip-
ci<$n del hombre en termines in telectual es, de mentalidad y fir-
mesa de principles.Ambas traducciones son posibles, ya que-
"hsin" significa igualmente mente y corazén.^^
Asf pues, "hsin" représenta y simboliza el centro de la
vida consciente, sea intelectual, sea emocional. Wilhelm, en
su Introducciôn a su traduccidn del libre "T'ai I Chln Hua Tsung
Chlh" o "The Secret of the Golden Flower"^^, anota:
El coraz^n (hsin) segdn la mentalidad china, es el 
centro de las emoclones conscientes, que se despier- 
tan por medlo de los cinco sentidos debido a reac - 
clones reflejas que responden a los estfmulos reci- 
bldos del mundo axtemo.
"fu" = vientre, abdomen.
Simboliza, por el contrario, el centro de la vida afectivo-in -
telectual que no sigue un proceso consciente. Suzuki escribe:
Asf la cabeza simboliza la inteleccl6n«.Pero la par­
te abdominal donde estân las vfsceras, esta contro- 
lada por un sistema nervioso no voluntario y repre-
Cf., Elorduy, Çhu^g-tse.cap.32,8. p. 240; Watson, The 
Qamplete Works of (Âuang-tse, p.358.
Para una discusi^n de esta ambivalencia ver, A.Watts,
El Camino del Zen, p.24 ss.
R.Wilhelm, The Secret of the Golden Flower,(New York:
Harcourt,Brace World Inc., .
Ib. p.13.
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8enta el punto mâe prlmitlTO de evolucidn en la ee- 
tructura del cuerpo humano. La parth abdominal esta 
mas cerca de lo natural de donde todos venimos y a 
donde todos volveremos...
La naturaleza no se révéla tal como es al entendi - 
miento, a la cabeza.Es la parte abdominal la que 
siente la naturaleza y la comprends en su totalidad. 
La gente en China y también en Jap6n, -no conozco 
lo suficiente de la India-, cuando surge algdn pro­
blems diffcil, a menudo dicex"piensa con el abdomen", 
o simplemente,"pregunta al vientre"...
El abdomen représenta la totalidad del propio ser, 
mientras que la cabeza, que es el dltimo desarrollo 
évolutive del cuerpo, represents la inteleccidn.^®
el mismo TTC se avisa contrael peligro de dejarse guiar
por los sentides y la mente, y se aconsêja atender al vientre:
Los cinco colores hacen la hombre ciego,
los cinco sonidos hacen al hombre sordo,
los cinco aabores hacen al hombre sin gusjbo,
las carreras y la caza hacen al hombre ofuscado,
las cosas dificiles de conseguir 
hacen al hombre corrompido.
Por eso, el Sabio atiende al vientre y no al oje, 
rechaza este y prefiere aquello.(0.12)
Es decir, el proceso consciente tanto afectivo como inte­
lectual, representado por "hsin" como simbolo y centro, crea 
necesidades falsas y rompe la arroonia natural. Hay que "vaciar 
la mente y llenar el vientre", dejar a la vida natural, no 
impuesta, no convencional y espont6nea,que gufe la actuacidn
Suzuki-Fromm, Zen Buddhism and Psychoanalysis, p.53
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humana. En térmlnos sicoldgicos, no aplastar el Inconsciente 
59con el consciente.
ts "chih" « deseo, intencion,voluntad consciente.
Es el deseo consciente que actda intencionalmente y motivado 
por fines particulares. Taies deseos estan simbolizados en el 
TTC por la dureza, la rigides y la inflexibilidad del que se 
ha propuesto algo y lucha por ello sin ceder ante nada ni nadie. 
Es la rigides de la muerte.^^ Por eso, es necesario ."debilitar 
los deseos".
"ku" ■ huesos, cartllago.
En oposicion a la dureza y rigides de los deseos, estân los 
huesos, que sin ser débilea no son rigidos, sino con una espe­
cial elasticidad y flexibilidad. Es el simbolo de lo que no es 
rlgido,ni inflexible, de lo que actda no por fines y medios 
pensados y calculados, sino dejandose llevar de la espontânei- 
dad y ductibilidad de la vida. Herrigel, en su libro sobre la 
experiencia de aprendizaje del tiro con arco, bajo la direccién 
de un maestro japonés, cuenta como se quejo un dfa al maestro 
de que después de m6s de un aho de entrenamiento, no lograba 
conjuntar el esfuerzo de la mano con la suficiente relajaci6n 
muscular necesaria para que la cuerda saltara en el precise me­
mento y sin sacudida. El maestro le contesté:
Sobre la relaci6n del psicoanalisis y las sabidurlas 
orientales, cf.,Suzuki-Fromm, o.c. p.95 ss. y 121 ss.
Ver mas adelante, p.252.
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Tiene que man tener la cuerda estirada como un nifio 
pequefio toma el dedo que se le ofrece. Lo retiens 
con tanta firmeza que uno no puede menos de admirar— 
se de la fuerza concentrada en ese minuscule puho , 
y cuando suelta el dedo lo hace sin la mener sacudi­
da. ^Sabe usted por que? Porque el nillo no piensat 
"ahora su el to el dedo para agarrar aquella otra cosa".. 
Sin reflexion, sin intension alguna se vuelve de un 
objeto a otro, y se dirla que juega con elles si no 
fuese igualmente cierto que los objetos juegan con 
el nifio.
Vemos pues, que la No-acci6n que pide el TTC en el capi­
tule citado, es la accion que no interfiere con lo espontâneo 
y vital creando falsas necesidades, es la acci6n que no se 
guia por la mente , los deseos, los gustos que discriminan y 
separan. Hay pues, que vaciar la mente y los deseos, a la vez 
que se debe ayudar ail fortalecimiento de lo espontâneo y m6a 
intime de la personalidad humana.
Aqui, una vez mds esté latente la critica al confucianis­
me, que insiste en una vida social cuyas caracteristicas son 
el conocimiento convencional de los saberes clasicos y la ac- 
tuacl6n de acuerdo con principles générales delimitados y de - 
terminantes de la conducta del individuo. El confucianisme es 
un claro énfasis en la mente y la voluntad conscientes. EL TTC 
pide vaciar esa mente que stflo crea necesidades falsas, que a 
su vez produces falsos problèmes,luchas y competencias.
E.Herrigel, Zen en el Arte del tiro con arco, p.51
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ConsiguleDtemente, cuando el texto continua diciendo que 
el gobernante sabio,"siempre hace que el pueblo no desee sa­
ber, ni tenga ambiciones", no esta hablando de mantener en la
ignorancia ordinaria o en el analfabetismo y no educacion, si­
no que esta refiriéndose al saber que tiene su unica raiz en 
la mente y el deseo, y que se suele imponer como la verdadera 
ciencia y sabidurfa. Fomentar este tipo de conocimiento mera^ 
mente convencional y cientifico, olvidaddo el conocer viven - 
cial y no meramente convencional, es no saber distinguir entre 
el nivel del Tao y el nivel de lo relativo.Y cuando el jefe ol- 
Tida esto, se convierte en un bandido para su pueblo porque le 
aparté del verdadero camino de la felicidad y armonia:
Aquellos virtuosos que en la antigUedad segufan el Tao, 
no lo usaban para hacer erudite al pueblo, 
sino para mantenerlo en la ingenuidad.
La dif icultad mayor para gobemar un pueblo
est^ en que su erudici6n sea grande.
Asl, gobemar por la erudicidn 
es ser un bandido para la nacidn, 
gobemar sin la erudicidn, 
es ser una bendicidn para la nacion,
Conocer la diferencia de estes dos niveles, 
es conocer la Norme.
Conocer constantemente esta Norme, 
se llama Yirtud misteriosa.
La Yirtud misteriosa es profunda y sin limites,
y por ser lo opuesto de las cosas,
lleva a la gran armonla(en el Tao).(C.65)
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Cuando el pueblo ha dejado de desear esos saberes qùe in- 
plican los deseos desordenados, las envidias, las lubhas y las 
ambiciones, honores y riquezas, en ese momento,"el que sabe no 
se atrevera a ctuar" porque los valores que 61 predica y defien- 
de ya han perdido su valor, y se enouentra solo y aisiado sin 
osar ya actuar. £d ese momento "no hay nada que ya no esté en 
orden" porque se ha ellminado la ralz de lo que provocaba el 
desequilibrio.
La polltica de "hacer que el pueblo no desee saber" tam - 
bien puede interpreterse a la letra y de hecho el primer estado 
fasciste de la historié de China, que fue el reino de Ch'in(:^ ),
luego dominador de todos y primer imperio de la China unificada,
62se fundaba en las teorlas del Sefior de Shang, que entre otras 
medldas tirénicas, impuso la ignorancia en el pueblo. Sin em -
bargo, el mantener ignorante al pueblo en el TTC tiene un sen­
tido totalmente distinto que en el Sefior de Shang.Welch dice:
De lo que Lao tzu quiere mantener ignorante al pueblo 
es de los bienes raros y valiosos que les causaran 
muchos insomnies y les llevarén a alimenter una vida 
de ambiciones. Desea mantenerlo ignorante de las pre- 
ocupaciones por el poder que les tentarén a una lucha 
violenta por conseguir puestos elevades.Desea mante­
nerlo ignorante del favor y la desgracia que lo 
llevara a la locura. Pinalmente, y quizés lo mds im­
portante de todo, desea mantenerlo ignorante de la
moralidad confuciana con sus 3.300 reglas de étiqueta, 
taies como el use correcte del "wei" y el "eh" (pala-
Sobre el Sefior de Shang, ver p.184.
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bras de cortesfa y de tuteo para el si)(c.20).Esto 
hace hlpécrltas a personas que eran antes senclllas 
de corazén, ya que eztemamente se conforman mi entras 
que internamente se rebelan.^^
Asl pues, Wu Wei en este segundo sentido, es hacer que
no se rompa el orden natural y espontâneo, no creando falsas
necesidades, falsos deseos y falsos conocimientos y saberes
en el pueblo. Es alimenter la Sabidurla del Tao, que a los ojos
del hombre ordinario es tonterla e ignorancia:
iQué diferencia hay entre un "^dlgame?" y. un "^qué?"? 
iQué diferencia hay entre lo bueno y lo malo?
Lo que todos temen,^debe ser temido?
|0h!{Qu6 extremadamente ridlculas son taies distin- 
ciones]
Todos se alegran como quien gosa en una granfiesta 
y como quien snbe en primavera a un altosano.
Sélo yo quedo tranquilo, sin plan alguno, 
como un nifio que adn no sabe relr.
Apético, como quien no tiene casa a la que volver.
Todo el mnndo tiene de sobra,
s6lo yo paresco haberlo perdido todo.
Mi corazén es el de un estdpido,(confuso y torpel 
La gente ordinaria es brillante, 
sélo yo soy oscuro.
La gente ordinaria es aguda, 
s6lo yo estoy ofuscado.
Todo el mundo tiene algiSn "para que", 
sélo yo soy tonto y tosco.
Yo solo soy distinto a los demés,
porque aprecio a la Madré que me nutre.(0.20)
H.Welch, The Parting of the Way, p.31.
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Ed el orden préctlco, tal actltud,naclda de la Sabidurfa
del Tao,lleva al hombre a un deaprendlmlento e Imparclalldad
para con las cosas y personas que son la ralz de una relacldn
profundamente armonlca e Integradora, y absolutamente necesa -
ria para el Ifder y jefa:
Asf, el Sabio aunque esté moviéndose todo el dfa, 
nunca abandona la calma y el equilibrio.
Aunque viva en un ambiante de lujo, 
se mantiene sereno e imperturbable.
C^<5mo se puede ser jef e de un estado de diez mil 
cuadrigas,y comportarse ligeramente ante el mundo? 
Ser Ugero, es perder la rafz.
Estar agitado, es perder el gobiemo.(G.26).
Como vemos el Sabio que practice la Mo-accién no es el 
que no se mueve, el que nada hace, el que escape de la vida 
como un ermitafio, sino el que practice una Accién que es ir 
a larafz de las cosas, no perder nunca la serenidad y promo­
ver el equilibrio»El buen gobernante no es el que no se preo- 
cupa de las cosas, sino que nada le hace perder la calma.Con 
la calma puede ir de las cosas a lo profundo, del Ser al No­
ser, y asf llegar a la rafz de la armonfa. Alcanzada tal rafz 
Sabré cémo no crear falsas preocupaclones y necesidades ni en 
sf mismo ni en su pueblo.Actuando sin crear falsas necesida­
des (Wu Wei) todo estaré en orden. Un orden que no nace de 
la anulacién de todo desorden, sino un Orden en que orden y 
desorden se armonizan, y en realidad pierden su nombre al per­
der su relacidn de oposicién»
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c. No^man^ular,
Desear gobemar el mundo por medio de la acclén, 
me parece que no puede conaegulrse.
El mundo es un vaso esplritual 
que no puede manlpularse.
Toda manipulacién conduce al fracaso 
y todo domlnlo conduce a la pérdlda.(C.29).
Asf, el Sabio no manipula y no fracasa, 
no domina y no pierde.(0.64)
La consecuencia I6gica de los dos sentidos anteriores 
es que el Sabio gobiema sin manipulaciones e imposiciones.
Aquf la accién es Wei, o sea lo contrario de Wu Wei. Tal es la 
accién de la maniobra calculada e intencionada para controlar 
y dominar.Es la manipulacién./.Por que la manipulacién y el do- 
minio estan condenados al fracaso?
Porque las cosas,
unas veces van delante y otras detras, 
unas veces soplan suavemente y otras fuerte,
unas veces son fuertes y otras débiles,
unas veces estén arriba y otras caen.(C.29).
El curso natural de los seres, el dinamismo del universo 
es un continua flujo de ir y venir de un polo a otro, del Yin
al Yang. La manipulacién y el dominio es querer detener el pro­
ceso y absolutizar un momento del cambio, lo cual es imposible 
y terrainaré en el fracaso.^No estamos aquf oyendo una crltica 
al legalismo? Como ya vimos, la doctrina polltica de los le-. 
galistas se basaba en la fuerza de la ley, del control, de los 
premios y castigos, del espionaje, etc., en una palabra un
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goblemo que manipula y domina absolutamente todos los aspec­
ts s de la vida del pueblo.EL TIC, basado en el principio del 
Cambio y de la armonia interna al Cambio, critica tal accién 
y aconseja la No-accién;
For eso, el Sabiodesea sin intencién, 
no valora lo que es difIcil de obtener, 
estudia sin discriminacién, 
y restablece los fallos de los demaa.
Para estar en armonia con el curso natural de 
todos los seres, no osa actuar.(C.64).
Pérrafo donde se reénen los très sentidos vistos del Wu 
Wei: desear sin intencién y estudiar sin discriminacién es 
la No-accién del no crear falsas necesidades; restablecer los 
fallos de los demas, es la No-accién del no crear falsas anti- 
nomias y problemas, ya que es mucho mas constructive restable— 
cer loe fallos que castigar o insultar al que ha fallado sin 
arreglar el fallo y creando asl mas problemas de los que habla; 
y estar en armonia con el curso natural de los seres, es la 
No-accién de no manipular y dominar, dejéndose guiar por las 
leyes internas y propias de la situacién y de las cosas sin im­
poner nues.tros esquemas,
d. No interferencia.
Gobemar un gran pals,
es como freir pescados pequefios.(C.60).
Generalmente el término Wu Wei se suele traducir como no 
in terf erencia. Sf ectivamente, en el TTC,Wu Wei tiene ese sen-
Ver,por ejemplo, el texto citado de Duyvendak,p.203.
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tldo, pero como estamos vlendo, no es el dnico sentido, y ade- 
mds como lu ego veremos, el Wu Wei tiene otros sentidos positi- 
TO8 y no sdlo meramente negatlvos.
El aviso de que el gobemar es como freir pescados peque- 
fios signifies no-interferencia. Los pescados pequefios, una vez 
colocados en la sarten y regulado el fuego, cuanto menos se los 
mueva, mejor. De otro modo, lo que se logra es una masa pegada 
e informe de pescado,desfigurando por completo la forma origi­
nal de los pescados.
El principio de no-interferencia es fundamental también 
en una politics liberal, pero la ralz ultima de tal principio 
es radicalmente distinta en el libéralisme y en el taolsmo.
Como ya dijimos, el libéralisme esté basado en la dignidad de 
la "persona humana". En el taolsmo, no existe ningén derecho 
de la " persona humana", porque eso es una abstraccién.sélo 
existe el valor que tiene cada ser, no en cuanto abstracto, 
en cuanto"persona", sino en cuanto propio y particular.Asl co­
mo cada pescado tiens su propia forma, distinta a la de los de- 
més, asl cada ser tiene su propia forma esponténea y natural 
de ser, que no debe dafiarse con lo no esponténeo, lo convencio- 
naÙl y lo abstracto. Asl, por muy liberal que sea un liberal, 
ante Caos también intentaré ordenarlo y arreglarlo, y ante la 
muerte de un condenado por la ley, de un suicida o de una per- 
sonadistinguida de la sociedad, no haré el mismo juicio de va­
lor de la muerte.Sin embargo, el taolsta, precisamente porque
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no esté an dado ni en lo particular, ni en lo abstracto, eino 
en el Tao queabarcalo particular y lo abstracto, sabe apre- 
ciar el valor propio de Caos y hace el mismo juicio de valor 
de la muerte de todos»^^
Esta valoracién de cada ser, de cada persona y de cada 
situaclén en si misma y en el conjunto total del Tao, hace 
que el gobernante actde sin interferencias.Esta no interfe- 
rencia es la que lleva al gobernante a "guiar pero no contro- 
lar(c.51), "aceptarlo todo"(C.l6), "excluir todo exceso, todo 
lujo y todo extremo"(C.29),"aceptar los resultados como son" 
(C.30), "hacer suyo el sentir del pueblo"(C.49), "ser un eau- 
ce profundo a donde todo confluye"(C.61),"ser el tesoro del 
hombre bueno y la proteccién del mmlo"(C*62), "no despreciar 
los lugares donde habita el pueblo, ni despreciar sus vidas" 
(C.72), "vivir para los demés, ganaddo mésf compartir con los 
demés, teniendo mée; favorecer a "todo y no dafiar a nada; ac­
tuar en todo sin luchar con nada"(C.81).
Sin embargo, no debe confundirse esta no-interferencia 
con una inactividad y demcuido. La No-accidn de no-interferen-
Cf..Chuang-tse, cap.8,4. En Chuang-tse se valora igual 
toda muerte ÿorque se considéra la vida como valor supremo.Sa 
el TTC,como luego veremos al tratar de la guerra y la pena de 
muerte,(p.505), es porque perder la vida por algo relative, o 
por causas contrarias a las propias leyes del propio desarrollo, 
es contrario al Tao, y no es, como en Chuang-tse, porque se va- 
lore més la vida.Este tema de la vida-muerte es una dé las di- 
ferencias més claras entre el TTC y Chuang-tse, aunque por otro 
lado el TTC no es totalmente consistente en su doctrina. Ver, 
p.ej., TTC cap.75.
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cia es la Acclén exacts y corrects en cada momento, y unas ve­
ces seré acclén e Intervenclén y otras sera no accldn y no In- 
tervenclén. Pero, sobre todo, el Vu Vsi como no Interf erencia 
esté criticando la accién que proliferaba en la época de los 
Chou como modale de accién:1a accién del confucianisme y la de 
su extreme opuesto el legalismo»
SI desorden producido por la accién e interferencia del 
confucianisme, no era debido a interferencias externes, sino 
que nacia de la imposicién de falsas virtudes y conductas de 
vida que pretendian regular toda la vida del hombre, impidién- 
dole conocer qué es lo natural y lo esponténeo, y creando asl 
el desorden en las relaclones humanasi
Asl, perdido el Tao, aparece la virtud;
perdida la virtud, aparece la benevolencia;
perdida la benevolencia, aparece la justicia;
perdida la justicia,aparecen las reglas y la étiqueta.
Estas son el grado Infimo de fidelidad,
y el origan de todo desorden.(0.38)»
^Oué es perder el Tao? Dejar a la mente y al deseo impo - 
ner su dominio sobre la realidad oscureciendo la verdadera lus 
interior del Tao.La mente sin control crea todo tipo de antino­
mies, y el deseo crea todo tipo de necesidades, todo ello fal­
se. Tal camino es la sabidurla de la ciencia del hombre ordi­
nario, y es la rais de todos los desérdenes sociales:
Cuando se abandona el Gran Tao 
prevalecen ;ia benevolencia y la justicia.
Cuando aparecen la inteligencia y la erudicion, 
prevalecen las grandes hipocreslas.
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. Cuando se ha roto la armonia natural 
de las sels relaclones famlliares, 
prevalecen la pledad filial y el amor patemo»
Cuando el pals esté en confusién y con revueltas, 
prevalecen los ministres 1sales.(0.18).
EKaltar y fomentar virtudes es crear y mostrar lo opuesto.Cuan­
do el hombre vive en el campe respira aire pure, pero no sabe 
que es"puro", solamente que es aire.Pero cuando va a la ciudad 
contaminada, se da cuenta de la existencia de un aire distinto, 
y nace asl la pureza y la impureza del aire.Cuando en la fami- 
lia, en la sociedad, continuamente se esté predicando la nece- 
sidad de virtudes, de ser bueno, de ser justo, etc., se esté 
creando y poniendo de relieve lo no virtuoso, lo malo, lo in- 
justo. El imponer virtudes para combatir una determinada acti- 
tud, el interferir con normes y reglas, no sélo no anula lo 
que se quiere combatir, sino que lo pone mas de relieve y le 
da més fuerza.Por eso, y curiosamente, el TTC dice que los mi- 
nistros leales no existirlan si no hubiera revueltas y confu­
sién. No existe el orden porque haya ministros leales y bue- 
nos, sino que es precisamente la ruptura del orden natural lo
que crea esas distinciones de lealtad-no lealtad, bondad-mal -
dad, piedad filial- no piedad filial, etc. Por eso:
Nechazada la sabiduria y el conocimiento, 
el pueblo se beneficiaré cien veces més.
Rechazada la benevolencia y la justicia,
el pueblo volveré a la piedad filial y al amor. 
Rechazado el ingenio y el provecho personal,. 
dejaré de haber bandidos y ladrones.
Estos très gupos de virtudes, son adomos extemos 
y no bastan.(0.19).
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Pero no sélo la accién del confucianisme con sus virtu­
des es una interferencia contraria al Tao, sino que también 
la accién del legalismo es creadora de desérdenes*
Cuantas més prohibiciones y tabées haya en el reino, 
més se empobreceré el pueblo
Cuantas més leyes y decretos se promhlgen, 
més bandidos y ladrones habré.(C.57).
EL pueblo esté hambriento
porque los gobemantës exigen fuertes impuestos 
sobre los alimentos,por eso esté hambriento.
EL pueblo es dificil de gobemar
porque los gobemantes manipulan e in terf 1er en,
por eso es dificil de gobemar.(C.75).
Por eso,"un pals se gobiema con la Tranquilidad"(C.57) ,
Y el Sabio dice*
Actéo por la No-accién,
y ei pueblo se transforma esponténeamente.
Afflo la Tranquilidad,
y el pueblo se ordena esponténeamente.
Ho intervengo en los asuntos, 
y el pueblo prospéra esponténeamente...(C.57)
Tal No-accién, como no interferencia, es pues el cultive 
de la armonfa natural inherente a todo lo real. Esta actuacién 
hace que el pueblo no sien ta la presencia del gobiemo y espon­
téneamente haga lo que tiene que hacer.Al contrario, cuando el 
gobiemo es impositivo, interfiere continuamente y se hace one- 
roso, el pueblo reacciona en contra y se hace desordenado:
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Cuando el gobiemo es tranquilo y aburrldo, 
el pueblo es genulno y honesto.
Cuando el gobiemo es vigilante e indagadbr, 
el pueblo es defectuoso e imperfecto.( 0.58).
iCuéi es entonces, el mejor jefe?
Si mejor jefe es el que pasa inadvertido al pueblo,
después viene el que es amado y elogiado,
luego el que es temido,
y el peor es el que es despreciado.(C.17)•
Ese mejor jefe actda y hace cosas por el pueblo, pero sin im­
poner se y sin hacer sentir su peso y autoridad, porque sabe 
actuar en armonia con las fuersas totales que forman el conjun­
to de cada situacién. Por eso,
Una vez terminada la obra,seguiré el Ixito, 
y todo el pueblo dirét
lEs lo naturalt|Lo hemos hecho por nosotros mismosl(C«17 
e. Mo combatir.
Los sentidos del Vu Vei hasta aqul ezpuestos se complemen-
tan con un nuevo sentido* no combatir a nada ni a nadie.
La supreme Bonded es como el agua,
que bénéficia a todo y no se opone a nada.(C.8).
EL Sabio a hadie ataca y por eso nadie le ataca.(0.22).
Esta doctrina fluye IdgicamsDte de todo lo anterior, pero 
présenta un problème a la hora de apllcarla a la préctica.Si
Vu Vei fuera no hacer nada, inactividad y una total no inter - 
Vencion, la doctrina de no combatir no presenterla ningdn pro­
blème. Pero,en primer lugar, tal accién séria indtil y peligrosa
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para un gobiemo, y sobre todo, que Wu Vei no dice nada de la 
accién no-accién en el sentido ordinario de los conceptoa, y 
por 1o mismo no interferencia unas veces puede ser accién y 
otras puede ser no-accién, unas veces puede ser tolerancia y 
otras puede ser control. Ahora bien, el control siempre dafia 
a alguien ya que siempre es cortar y delimitar algo o a alguien 
en su actuacién.SB otras palabras, el gobemante tiene forzo- 
somante que actuar y tal actuacién a veces es de control y de 
dureza.^Cémo se puede conciliar una accién de control y de fuer­
za con una doctrina da no combatir a nadie?
Para encontrar la respuesta hay que tener en cuenta dos 
pantos fundamentales que pone de relieve el TTC.Si primero es 
la actitud del jefe, y el segundo es la armonia de la totali­
dad y lo particular.
La actitud del jefe»
SI buen soldado no es belicoso, 
el buen luchador no es irascible, 
el buen vencedor évita las luchas, 
el buen llder es humilde.
A esto se llama, 
la Virtud da la no violencia, 
la Fuerza de utilizer a los demas, 
el grado supremo de Armonia.(C.68).
Si el taolsmo fuese una doctrina de ermitafios y mlsticos 
alejados del mundo, se hubiera dicho,"no seas soldado, no lu- 
ches, no mandes". Pero no es asl. Se admite la existencia del 
soldado, de la lucha y del que manda.Sin embargo lo importante
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esté en como se es soldado,cémo se lucha y cémo se manda.EL
gobemante cuando tiene que controlar y ser firme, lo es.Pero
de tal modo que el sébdito no siente su autoridad como algo
impuesto desde fuera. Se trata de conseguir el fin sin que
los medios interfieran:
EL mejor caminante no deja huellas,
las mejores palabras no se equlvocan ni ofenden,
el mejor plan no tiene célculos ni técticas^
la mejor cerradura no tiene cierre,
pero no puede abrirse,
el mejor nudo no usa cuerda,
pero no puede deshacerse.
Por eso, el Sabio conoce el mejor medio de ayudar 
a los hombres, y ninguno es rechazado.(C.27).
EL Sabio que desee estar por enoima del pueblo, 
debe ser humilde en sus palabras, 
y si desea estar delante, 
debe colocarse detrès.
De ese modo, cuando el Sabio esté por encima, 
el pueblo no siehte su peso, 
y cuando esté a la cabeza, 
el pueblo no siente ningén estorbo.
Todo el puebld lo apoyaré con entusiasmo, 
y sin cansarse de él.
Puesto que no ataca a nadie,
por eso nadie en el mundo le ataca.(0.66).
EL arte de gobemar consiste,precisamente, en hacer que 
el pueblo haga lo que dèbe hacer sin que lo considéré im - 
puesto y oneroao.EL gobemante sabio hace al pueblo desear lo 
que debe ser deseado y hacer lo que debe ser hecho.Pero este
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"debe" no nace de un deseo particular!sta, ni de una ley ex­
terna, ni de principios morales fundados en lo relativo, sino 
de lo profundo y natural de cadaser y de cada grupo.Por eso, 
en realidad, el gobemante sabio al no tener deseos particu- 
laristas, ni planes ni célculos premeditados, y al "hacer su— 
yo el sentir del pueblo"(0.49), no s6lo no fuerza a nadie,si­
no que sigue la direccién marcada por el pueblo.Asi, el gober­
nante que actéa por la No-accién de no combatir,
ed como agua desbordada
que fluye en todas direcciones...
Réalisa la obra y no reclama mérito alguno.
Viste y alimenta a todos los seres,
y no se apropia de ellos como duefio...
Asl, quien nunca se considéra grande, 
es capaz de alcanzar la grandeza.(0.34)
Es con esta actitud cOmo se puede mostrar fuerza, firmeza y 
control sin herir.Porque lo principal no esté en lo que se 
hace sino en cémo se hace, con que actitud se hace y sobre to­
do que actitud capta el que recibe las consecuencias de la ac­
cién.Actitud que vemos reflejada en un nuevo texte:
El Sabio, es firme de caracter pero no es tajante, 
agudo pero no hiriente, 
franco pero no se excede, 
da luz pero no brilla.(C.58).
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la armonia de la totalidad y lo particular:
El segundo aspecto que expllca cémo el taolsmo concilia 
una doctrina de no combatir a nadie con la eventual accién de 
control y fuerza, esta en que el centro del taolsmo nunca es 
el individuo, ni siquiera los individuos como conjunto, ni la 
totalidad de los seres. B) el taolsmo, la totalidad y el in - 
dividuo ambos son polos relatives en continua relacién y com­
pléments cién. Segdn Fang Tung-mei*
La relacién entre el hombre y el universo, la con- 
ciben los griegos como una armonia entre el todo y 
las partes, una gran armonia mezclada con otras ar- 
monlas menores.
La relacién entre el hombre y el universo, la con— 
ciben loe europeos modemos como un sistema antipa-
tético de dualidades (algunas veces multi-dualida
des) basado en una bifurcacién.
La relacién entre el hombre y el universo, la con- 
ciben los chinos como una armonia simpatética ba - 
sada en una esencial relatividad.^^
Ho existe totalidad sin individuos y el individuo sin la tota­
lidad es imposible. Ss la doctrina central del taolsmo del Ser
y Ho-ser, y el Yin-Yang, en absolute relacién dialéctica, de 
tal modo que afirmar uno es afirmar el otxro y negar uno es ne­
gar también el otro. Esto signifies que sélo el Tao es cen - 
tro y en ese émbito es imposible una afirmacién de la totali­
dad que niegue al individuo o vicéversa.
T.Fang, The Chinese View of Life, p.117.
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EL Tao es armonfa de Ser y Ho-ser, sin destrulr la Indl- 
▼Idualldad de cada uno. La armonia vital se da a distintos ni­
velas: en un nivel personal, entre individuo e individuo, en­
tre individuo y grupo, entre grupos, y entre hombre y cosmos. 
Pero en ninguna de las polaridades hay superioridad de un po­
lo sobre otro.Asl, el hombre en relacién con el cosmos esté 
en igualdad de importancia:
El Tao es grande, el cielo es grande, 
la tierra es grande, y el hombre es grande también. 
En el universo estos son los cuatro grandes, 
y el hombre es énicamente uno de ellos.(C.25).
La concepcién taolsta implica que el hombre y todas sus 
organizaciones y sociedades no son absolutes ni fines*éltimos, 
sino sélo elementos relativos de una armonia superior. Tal ar­
monia superior sélo se conoce y se aprecia en el émbito del
Tao. Por eso, en dltimo término todo sigue la ley del Tao,:
El hombre sigue la ley de la tierra, 
la tierra sigue la ley del cielo, 
el cielo signe la ley del Tao, 
y el Tao sigue su propia ley.(C.25).
Por lo mismo, el papel del gobemante en la sociedad hu -
mana es conocer la ley del Tao, identificarse con el Tao, y ha­
cer que todos los hombres la sigan. Lo principal no es ni el 
individuo ni la sociedad, sino la armonia entre ambos y de 
ambos con todo el universo.Oonsiguientemente, la verdadera 
accién es la que esté de acuerdo con la ley del Tao, la que 
hace que no se rompa la armonia de los elementos intégrantes
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de cada parte del unlTereo. Tal accién es Ho-acclén en el sen­
tido de que no es una accién perticularista, utilitaria, re - 
lativa y de fines certes, y tampoco es la no accién de no ha­
cer nada.Las abarca a ambas y en realidad siempre es una dia­
lectics de ambas:
Accién y no-accién no se dan aisladas sino en unién. 
Las cosas en accién estén siempre y simulténeamente 
en no-accién. Las cosas en no-accién estan siempre 
en accién. Asl no-accién no signifies descanso das- 
pués de la accién, sino descanso continue en la ae- 
cién.^^
Desde esta perspectiva, no hay ninguna contradiccién en­
tre la doctrina de una accién de control y fuerza y la Ho-ac - 
cién de no combatir a nadie. Desde el punto de vista humano 
superficial, el control y la fuerza atacan y dafian fines par - 
ticulares del que es controlado o limitado. Pero desde el pun­
to de vista del Tao, el control o la fuerza en el momento ade- 
cuado es para nivelar el equilibrio perturbado, y el individuo 
que sufre el control o la fuerza no recibe dafio sino ayuda. 
Desde la perspective de un nifio que juega con un cuchillo,tal 
accién es algo excitante e interesante. Cuando la madré se lo 
quita,él lo considéra un mal y un ataque.Pero desde la perspec­
tive total del bien del nifio, no se ataca al nifio ni se le cau­
sa un mal, sino un bien. Bi la sociedad humana el problème ra-
Shen-chao, The Book of Chao, citado por Chan Chung- 
yuan. Creativity and taoism, p.xo.
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dlca en que loe hombres generalmente no saben salir de sus 
construcciones mentales, rolitivas y morales particularistas, 
y elerarse al émbito dèl Tao, de lo absoluto donde se supe - 
ran las dualidades consideradas por la mente como lucha y 
antagonisme. Solamente, como luego veremos, un tipo de fuerza 
condena el taolsmo: la guerra y la pena de muerte, y aun es­
to no con el mismo grado de condena.
Sin embargo, puede presentarse una objeciéh. ^No hemos 
afirmado antes, que cada ser, cada persona es un valor en si 
mismo? ^No es el ejemplo de Caos una afirmacién del valor in- 
trlnseoo de todo ser particular sélo por el hecho de ser?^Cé­
mo conciliar esto con la afirmacién de que ni el individuo o 
lo partioular, ni la totalidad o lo general son un fin en si 
mismos?
Porque las distinciones que haoemos en el lenguaje sobre 
uno y méltiple, individuo y totalidad, particular y general, 
etc., son distinciones que se oponen en los conceptss y en la 
palabra, pero no son distinciones de oposicién en el Tao. En 
el Tao son distinciones de complementacién. La dltima realidad 
de cada individuo o ser particular participa de la totalidad 
al igual que en la totalidad se respetan todas las individua- 
lidades. Bi término# abstracto-simbélicos, en el ambito del Tao 
el Ser es No-ser sin dejar de ser Ser, y el No-ser es Ser sin 
dejar de ser Ho-ser.Ho hay dualidad antagénica,sino arménien.
Ver més adelante, p.301 y 309.
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Por lo tanto el problema flloedflco de lo uno en lo mul­
tiple y de lo multiple en lo uno, es un problema que el TTC 
no plantea, porque es un problema Idglco-conceptuai. Todas 
las soluciones que se den a tal problema son por naturalesa 
dualistas al necesltar los conceptos y las palabras para ex- 
pllcarlo, y por lo mismo desde ese momento ya no son una ver- 
dadera solucldn.Desde el punto de vista del flldsofo, tlene 
raz6n Munro cuamdo dices
...los taolstas no fueron capacea de reaolver un 
problema bdsicos^c^mo puede algo unitario(Tao) es- 
tar presente en nuchas cosaa inferiores sin perder 
su unidad? La igualdad natural se demuestra por al 
hecho de que el Tao es unitario y no puede ser me- 
nos en una cosa que an otra. Pero en el memento an 
que una persona comienza a hablar del Tao como pre­
sents en todas las cosas, ya no es unitario sino 
dividido, y por lo mismo es divisible y sujeto a 
cambio,^^
Tal objeci6n hecha al taofsmo, olvida que todos los pro­
blèmes que se plantean en un terreno l6gioo-conceptuai, ya no 
afectan en nada a la verdad del Tao.porque la dltima oomprmi- 
sidn del Tao, y por lo mismo de la armonla de lo uno y lo mul­
tiple, no es un problema conceptual, sino vivencial y de la 
totalidad del hombre, nunca s6lo de su cabeza. Y si se dice 
que,entonces,para que se habla del Tao, se responderd que el 
lenguaje taofsta, como ya hemos visto, nunca pretends ser un
D.J.Munro, The Concept of Man in Barlj China, p.130.
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lenguaje de valor absolnto, alno b61o  el primer paso de un 
pro ce80 critico en el que ae recibe la iluminaci6n o compren- 
ei<5ï del lao, ya superado y trascendido el ambito de lo mera- 
menle conceptual y de las palabras. Recordemos el sueflo de 
Chutng-tse.’^  ^La ezplicaoi^n filosdfica que se pueda dar a 
est# slmbolo, siempre sera mds o menos convincente segdn el 
que la dé y el que la oiga, pero nunca daré la verdadera com­
pression de c6mo Ohuang—tse y la mariposa que son dos reali- 
dad#s en las que "oiertamente existe distinci6n",pueden 11e- 
gar a confundirse. Qhuang-tse mismo al expresar su vivencia 
en palabras, ya no esté dando la vivencia directa que él tuvo, 
sin# sOlo una mediaciOn que es ya divisiOn.MediaciOn que es 
necesaria, pero que es necesario superar y llevar a un piano 
superior donde ya no baya divisiOn:
La utilldad del butrino esta en los peces que coge. 
Gogidos los peoes, se olvida el butrino. La utili- 
dad de la trampa esté en los conejos que atrapa. 
Atrapado el coneje, se olvida la trampa.La utilidad 
de las palabras esté en la idea que expresan.Biten- 
dida la idea,se olvidan las palabras que la expresa- 
ron.^DOnde podxé yo encontrarme con personas que ha- 
yan olvidado las palabras y conversr con ellas?^^
Para un taofsta, la objeciOn de Munro o de cualquier fi- 
lOeofo, es tan imposible de contester como lo es para una ma-
Cf., Apéndioe II, p.401.
71 Qhuang-tse, cap.26,11.
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dre si se le pregunta cOno es posible que su dnlco amor pueda 
darse total y completamente a cada uno de sus hljos sin divi- 
dirse. £□ el ambito del Tao lo que desaparece no es la polsori— 
dad, sino la aparente lucha de las polaridades del émbito con­
ceptual y lingttistico. Bd el ambito del Tao todo es absoluta- 
mente uno y absolutamente mdltiple, en una relaciOn total y 
dlnamicaroente armOnica.
Yt^cOmo sabemos que es asi? ^cOmo sabe la madré que su 
amor es uno y el mismo aunque compartido por cada uno de sua 
hijos? sOlo su vivencia, que supera todo intento meramepte 
conceptual de comprensiOn, le da ese conocimiento.porque,"el 
camina se hace andando por él" . Quien no ha andado un cami- 
no, s6lo a base de descripciones, explicaciones y aun fotogra- 
flas, podra representérselo mas o menos exactamente, pero nun­
ca sabré cémo es realmente. Se necesita la experiencia direc­
ta y sin mediaciones.
Todas las explicaclones anteriores nos han dado los di- 
versos sentidos del Wu Yei segén distintos textos del TTC. 
Todos estos sentidos, sin embargo, son negativos ocrlticoa.
Y taies sentidos estén ocultando un sentido profundo positivo. 
Pero, es évidente que tal sentido positivo, es positive sélo 
desde el punto de vista del Tao. Para quien no haya aceptado 
ni comprendido el Tao la positividad del Wu Wei seré iguàl- 
mente Incomprensible e inaceptable.
Chuang-tse, cap.2,5.
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Esta positividad sa puede expresar con la fdrmula:
No-acoidn (Wu Wei) « Suprema Accion (Wei Wu Wei):
Este lênguaje paradéjico es el que esté expresado en varios
de los textos del TTC:
El Tao es por naturaleza Mo-accién, 
y sin embargo no hay nada que no lo haga.(C.37).
Actuar por la No-accién,
Realizar por la No-realizacién.
Conocer por el Eo-conociml en to. ( 0.63 ).
El punto central para la comprensién de la No-accion como 
Accién Suprema, esté en que la armonia del Tao no es algo futu­
re, algo que haya de conseguirse tras luchar por ello en el 
présenta. El Tao, como profunda armonia de todo ser en si mis­
mo y en relacién con los demés seras, es etemamente presents 
y actuante. £1 Tao no sélo "es el origan de todos los seras" 
(C.4), sino que"todas las cosas se apoyan en él para vivir"(G. 
34), y "les da estàbilidad y armonia, las alimenta y restaura" 
(C.51). Por eso es la Madre(C.32). Esta armonia y constante 
presencia del Tao, se da en todo el universo, y también en el 
orden humano. Pero el hombre es el unico de los seres que tie­
ns la capacidad de conocer este Tao, y por lo mismo de aceptar- 
lo o negarlo. En el orden de los fênémenos de la naturaleza el 
Tao esté presents y actuante sin oposicion alguna de esos se­
ras en los que actua. Tal actuacién, es una aparente no-accién 
ya que no hay ningun sujeto que la ejecute, y todo se hace.
En el orden humano, el Tao actda igualmente pero no se mani-
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fiesta tan claramente su armonia porque el mismo hombre la 
oscureoe. La peouliaridad del hombre,su grandesa y su miséria, 
es su capacidad racional. £L tao1smo es un toque de atencién 
a los peligros de la racionalidad humana y nunca su negacién. 
Porque el hombre, aun siendo "el" animal racional, sigue sien- 
do una parte de todo el universo, y una parte en igualdad y 
valor con todos los demas seres. La racionalidad humana, con 
su capacidad de construcciones mentales absolutas puede negar 
esta igualdad introduciendo un elements de falsa superioridad 
que es el que créa los desequilibrios y rompe la armonia.
Quizâs aqul, el hombre modems se rebele, con su mente 
precisamente, y diga que el hombre justamente por ser racional 
ya no es igual al rests de la naturaleza, sino mas. El tao1smo 
responds que el hombre es igual en valor y dignidad, aunque 
distinto en el ser.La racionalidad es propia y exclusiva del 
hombre, y por lo mismo no se puede hacer comparaciones de me- 
jor o peor. Desde el punto de vista humano el hombre se consi­
déra més que un animal o una planta porque tiens una mente ra­
cional que estos no tienen. Pero ese "més" es totalmente rela­
tive porque sélo tiene valor para el hombre en su orden humano. 
En el orden total del universo y en el orden arménico del Tao, 
cada ser tiene su propio valor y no existen distinclones de 
mas o menos. Chuang-tse y la mariposa no son lo mismo pero si 
tienen el mismo valor.^Qué valor? Cada uno el suyo, que en si 
mismo es absolute y que en el Tao ya no se mide en oposicién a
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los demée sino en armonia con ellos. Lo menor y lo mayor es 
una medlda humana, relatlva y que no dice nada del valor pro­
pio de cada ser en si mlsmo.
Los amantes del progress y de la utopla clentlflca no 
podrân-aceptar fécllmente ests doctrine taolsta y seguiran 
peasando en el hombre como centro y capaz de ir construyendo 
un mundo cada vez mejor y més feliz. Pero de moments, y basa- 
doB en la propia experiencia de la historia humana, del pro- 
greso de la ciencia y dql hombre con todas sus instituciones, 
no esté nada claro que desde los tiempos del TTC hasta hoy 
hafamos progresado mucho en el camino de esa felicidad y 
paraiso. Porque en realidad, el verdadero camino de la feli­
cidad nunca estaré fuera del mismo hombre y no depends del 
tiwpo, ni del progress de la ciencia, ni de los esquemas o 
muodos idéales que el hombre pueda pensar y construir. Todo 
hombre, en cualquier edad y circunstancia esté ya en la Luz 
pero en vez de dejaria que ilumine,quitando obstéculos, la 
tqpa més oscureciéndola.
^Oué valor tiene entoncee la ciencia y el progress? EL 
suyo propio, es decir de pura utilidad para la vida préctica 
de cada dla. Con lo cual volvemos al tema del doble camino 
pcstulado por el taolsmo.Para la comprensién dltima de lo que 
somos y para la verdadera integracién de la personalidad, la 
ciencia y la técnica pueden dejarse a un lads y pueden usarse.
73
Cf., Chuang-tse. cap.2,9,10.
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Es decir, son absolutamente indiferentes en si mismas. Uoder- 
namente, tal punto de vista ha sido expuesto por varios cri­
tics e. £d el camps de la filosofla Heidegger también ha ex - 
presado la misma opinién:
Podemos usar los instrumentss técnicos y al mismo 
tiempo, con su uso adecuado, podemos mantenemos 
liberados de ellos. Podemos usarlos como deben ser 
usados y dejarlos aparté como algo que no afecta 
a nuestro verdadero y més profundo n&cleo... 
Pero,^diciendo si y no de este modo a los mecanis- 
mos técnicos, nuestra relacién con la técnioa no se 
haré ambivalente e insegura? Al contrario. Nuestra 
relacién con la técnica se haré maravillosamente 
simple y relajada. Dejaremos que los mecanismos 
técnicos ocupen nuestra vida diaria, y al mismo 
tiempo los dejaremos fuera, es decir, los pondremos 
aislados como cosas que no son absolûtes y que de - 
penden de algo superior.A este comportamiento hacia 
la técnica, que dice si y no al mismo tiempo, lo 
designaré con una vieja palabra, desprendimiento 
de las cosas (Die Gelassenheit zu den Dingen)
Es tlpico del taolsmo, y por influencia del taolsmo de
los chinos en general, esta doble pauta: una total àdaptacién
ex tema a los acontecimientos y a las personas, aceptando todo
su valor, pero sin llégar a dejarse influir en lo profundo de
su personalidadt
Asl, el varén santo hace la paz y el acuerdo entre 
el es y el no-es y reposa en la identidad. A esto
M,Heidegger, Discourse on Thinking, p.54
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8* liana #1 aagulr dos camino s simultaneamente.'^^
Y es,precisamente, estaseparacién y distincién de érdenes 
lo que hace que el taofsmo no sea anti-cientffico.EL hombre del 
Tao puede usar a pleno rendimiento todas las potencialidades • 
de la ciencia y de la técnica sin que afecte a su éltima 
rafs de hombre. Este carécter favorecedor de la ciencia, la 
técnica y el progreso, que es prepio del taofsmo, ha sido «c- 
puesto magistralnente por Needham en su obra sobre la,ciencia 
en China.
Aclarada la posioién del taofsmo sobre el puesto del hom­
bre en la totalidad del cosmos y desde el punto de vista del 
Tao, se va que el sentido positivo del Wu Wei se descubriré 
precisamente cuando se controls la mente y la voluntad y no se 
dej« que se conviertan en gufas absolûtes del hombre y de la 
vide, con sus esquemas y valoraclonea de esto y aquello, de 
més y menos, de mejor y peor.Por eso el TTC advierte a lo# 
jef«st"Sl los jefes y reyem fueran capaces de adherirse al Tao, 
todês las 00sa#,esponténeamente,se transformarfanP(o.37).
Précticamente, ^qué significa esta No-accién que es Acciéu 
Suprema? Fuesto que las palabras no lo pueden alcanzar, ponga- 
mes un ejemplo para iluminar de alguna man era ese eignifioado.
La eonstitucién molecular y atémica de la materia, no es la mis-
XaULaa&dtAfi» cap.2,5.
76
Cf., J.Needham, Science and Civilisation in China, 
vol.II, p.33ss.
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ma que la constltuclon aparente a los sentidos. Las cosas a la 
vista o al tacto son compactas y duras, pero desde el punto de 
vista del cientifico, todas ti en en sus vacios entre moléculas. 
Para un campesino que nunca haya estudiado, no existe ningdn 
vaclo real en las cosas compactas. Se gula dnicamente por sus 
sentidos. Se necesita un conocimiento distinto y nuevo, el co- 
nocimiento cientifico, para comprender la constitucién molecu­
lar de la materia. Y viceversa, para un cientifico acostumbrado 
a hacer todo con maquinâs, serén imposibles muchas de las co­
sas que entiende y sabe el campesino sin ayuda de maquinas, 
aparatos, libres y célculos. Para ello, también es necesario 
un conocimiento distinto y nuevo, el de la experiencia. Cada 
hombre ve las cosas desde su punto de vista y desde la perspec- 
tiva que le ofrece su modo ordinario de trabajo. Y cada hombre 
tiende a creer que lo que él conoce y sabe es la Verdad.
Lo que el taolsmo intenta mostrar es que sélo desde un ni- 
vel superior y distinto del ordinario se llega al Tao, al ver­
dad ero conocimiento de uno mismo, de las personas y de los 
acontecimientos. Por eso, en el campo de las relaciones socia­
les y de la politico, donde las situaciones son complicadas y 
con una gran interaccion de variantes, se exige una mayor am- 
plitud de miras y una mayor profondidad de sabidurla paià pro­
mo ver la armonia y el bu en gobiemo y no desequilibrios y pro­
blèmes. El TTC pide el jefe este conocimiento superior, que a 
la hora de actuar produce una Accién con las caracterlsticas 
ya estudiadas.
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;,Cuél es el faodamento de esta Accion Suprema, que puede 
llamarse Mo-acclén pero que nada deja sin hacer? El TTC da 
dos puntos claTes como fundamento* el saber leer en lo pro - 
fundo de los seres, y el saber actuar siguiendo la ley interna 
de los seres.
So primer lugar, hay que saber leer en lo profundo de los 
seres, de las personas y de los acontecimientos. Al igual que 
el campesino necesita una sabidurla nueva para comprender al 
cientifico y éste necesita de la experiencia diaria para com­
prender al campesino y poder vivir como él, el gobemante ne­
cesita una sabidurla de las cosas que no es la del vulgo;"EL 
pueblo ordinario se apoya en sus ojos y oldos, pero el Sabio 
se hace completamente como un nifio"(C.49). £L nifio, que en 
Occiddnts simbolisa el instinto y lo que adn no tiene uso de 
razén -de nuevo la insistencia en la razén-, en Oriente simbo- 
liza la armonia maxima entre todos los aspectos flsico-sico - 
logicos del h o m b r e . SI hombre maduro al desarrollar su razén, 
en vez de usarla para comprender la armonia profunda de los 
seres, la suele usar para interferir y desèquilibrarla. Para 
el TTC no se trata de haoerse realmente como nifios, sino de 
actuar como el niho, es decir sin interferencias e imposicio- 
nes falsas, dejando aparecer la «urmonla que todos poseemos.
En términos del TTC hay que recuperar la Luz sirviéndose de
Cf., TTC, cap.55.
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la propia luz:
Ver lo Inapreclable, se llama Ilumlnacién.
Adherirse a la Suavidad, se llama Puerza.
Servirse de la propia luz para retomar a la Luz,
es no traer ningiSn dafio sobre uno.
A esto se llama conformarse con el Absolute.(0.52).
/.Oémo llegar a esa Iluminacién que hace ver lo inaprecia-
ble? Es el proceso ya descrito en la Primera Parte. Proceso
que hace que la realidad ordinaria cambie de sentido y se des-
cubra el valor de lo que no-es en el es, del No-ser en el Ser,
formando ambos una polaridad arménica en el Tao. ï tal Ilumi-
nacién conduce a una nueva man era de actuar que es el Wu Wei.
Desde el punto de vista de la mente, tal Wu Wei es a veces
ilégico, paradéjico y aun absurdo. Pero es indispensable para
aquél que quiera ser lider y jefe:
Para dominar el mundo,
siempre es necesaria la Mo-accién.
Cuando se emplea la accitSn,
no es suficiente para dominar el mundo.(C.48).
Lo que para el pueblo es inapreciable y sin importancia,
para el jefe tiene un valor decisivo.Porque el pueblo ordina -
rio no sabe leer en lo profundo, no sabe llegar al No-ser que
se oculta en el Ser, y por lo mismo no comprends la Mo-accién.
El Sabio no olvidando el No-ser, logra que la armonia no se
romps. Tal sabidurla no es ordinaria y muy pocos la alcanzani
ELNo-ser pénétra donde no hay resquicio, 
por eso yo conozco el valor de la No-accién.
La ensehanza sin palabras.
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y el valor de la Ho-acclén,
cas! oadie en el mundo lo alcanza.(C.43)•
Y en palabras de Chuang-tse:
La Palabra suprema renuncia a hablar, 
la Acclén suprema renuncia a la accldn.
Llegar a lo que la intellgencla conoce, 
es quedarse muy en la superficie.
Si se sabe no quedar en la superficie, leer en lo profundo 
de los seres, entonces se sabré actuar siguiendo las leyes in­
ternas de cada ser.Es el segundo aspecto del fundamento de la 
No-accién como Accién.
La No-accién como Accién implies el actuar de acuerdo con 
la ley del Tao.Y la ley del Tao no es una ley general y abs - 
tracta, sino aquella que se descubre en cada ser como propia 
y natural de 61. Pero la ley interna de cada ser se ha de des- 
cubrir en cada momento y circunstancia en el dinamismo conti­
nue del Cambio. El TTC no da formulas ni doctrines sobre esa 
ley o leyes, ni sobre la Accién de acuerdo con el Tao, porque 
cada ser y cada momento tiene las suyas. Lo que da es una cri­
tics de lo que no es actuar de acuerdo con la ley interna de 
los seres.
Ya hemos citado varios textos donde se critics la moral 
confuciana como sistema fijo de virtudes, o los sistemas de 
leyes, érdenes, penas y castigos de legalismo. Todo esto es
Chuang-tse. cap.22,17.
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medlr y valorar lo concreto con lo abstracto, lo dlnémlco con 
lo estatico, la armonia con la division, lo absoluto con lo 
relativo*
Yo llamo bueno no a la bondad y justlcla (confucia-
nistas). La Bondad esta en la Virtud del Tao y nada
mas. Yo llamo bueno no lo que se llama bondad y jus-
tlcia, sino al seguir y conformarse con la propia
79naturaleza, y solo a eso.
Y en otro lugar con la ironla tlpica de Ghuang-tse dice*
£n los tiempos de Ho HsU, las gentes vivlan sin sa­
ber que hacer, marchaban sin saber a dénde iban, se 
divertlan en dar a los nifios su comida y se entre - 
tenIan tocandose la barriga. Pero vinieron los san- 
tos (confucianistas) y quisieron encuadrar y modelai" 
el mundo con sub inclinaciones y zalemas, sus ritos 
y sus mdsicas...Este ha sido el pecado de los santos»^^
Prescindiendo de si Chuang-tse crela realmente en tal situacién
ideal antigua -el mito del paralso antiguo-^^, lo importante
aqul es el aviso de no complicar lo que en si es sencillo y de
no actuar de acuerdo a leyes relatives ajenas a las leyes pro-
pias e internas de los seres. No hace falta ir por senderos
cuando hay amplios caminos*
Si yo poseyeraun grado mlnimo de Sabidurla, 
caminarla segdn el Gran Tao, 
y solo temerla los caminos desviados.
79 Chuang-tse. cap.8,5.
80
Chuang-t8e. cap.9,5.
Ver mas adelante: La Sociedad ideal, p.316.
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£L Gran Ian es extremadamente llano y anoho, 
pero la gente ama los senderos. (0.53).
S3 la epoca del IIC la sltuacldn socio-polltica tenia 
unas caracteristlcas especiales y por lo mismo la obra insiste 
en la critica de la ética confuciana y de la polftica legalis- 
ta.que eran los senderos desviados por los que andaba la gen­
te,por no tener en cuenta lo propio y dnico de cada ser y ac- 
tuax bajo leyes a j enas a las leyes internas de ellos. En nuea- 
tro mundo actual, los peligros de los extremos y de los caminos 
desviados, no sélo no han cambiado mucho, sino que el desarro- 
llo y la civilisacidn han afiadido otros muchos desconocidos en 
la época del TTC. Por eso, su critica es adn tan vélida y mis 
que antes, aunque también mas ridiculizàda y combatida por to­
dos los que afeirrados a su "ismo" creen tener la solucidn ideal 
para todos los pmblemas del mundo.Para el TIC no sdlo no exis­
te la solucidn ideal para los problèmes, sino que en realidad 
ni fliquiera existen eso s piroblemas. Lo dnico que existen son 
seres concretes y dinémicos actuando siempre bajo la ley basi- 
ca del Tin-yang. Si se sabe ir a lo pmfundo de cada ser, no 
sdlo se descubriré su ley interna sino que se descubrira su 
relacidn asrmdnica con todos los demés seres.No llegar a lo 
pmfundo es en tender sdlo la accidn y olvidar la No-accidn, es 
basarlo todo en el Ser olvidando el No-ser, es considerar lo 
pjTOpio relativo como un absoluto, riéndose del verdad ero abso­
lute* "EL hombre iruin oye el Tao y se rie ruidosamente de él"(G.41)
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5. Suavidad = Ceder = Ruo ( ).
Ademâs de la actltud fundamental del jefe de saber valo­
rar el No-ser y de actuar por la No-accldn, el TTC propone 
una tercera actltud béslca que dlmana de las dos anteriores: 
es saber valorar lo blando, lo suave, lo flexible.£s el valor 
del "ruo" ( ||; ).
El TTC partiendo de la experiencia diaria y del conoci­
miento profundo de la dinamica Yin-ïang en todo lo real, da 
una importancia fundamental a lo blando y a lo suave. De la 
experiencia diaria toma el ejemplo del agUa:
En el mundo nada hay tan suave y blando como el agua, 
sin embargo, nada puede superaria 
para vencer lo rlgido y lo duro, 
todo lo demas no puede sustituirla.
Lo blando vence a lo duro, 
lo suave vence a lo rigido.(C.78).
Y también de la experiencia de la muerte obtiene la misma con-
clusién: El hombre,en vida,es suave y blando,
pero cuando muere es rigido y duro.
Todas las hierbas y plantas,
en vida son delicadas y tiemas,
pero cuando mueren son secas y marchitas.
Por eso, lo rigido y lo duro siguen a la muerte, 
lo suave y lo blando siguen a la vida.
Asi, un ejército inflexible sera destruido, 
y una madera rigida se rompera.
Lo rigido y duro es inferior, 
lo suave y blando es superior.(C.76).
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Hob encontreuBos aqui con el caracter"ruo" ( )t que 
tlene doe sentidos. Combinado con el caracter "rou" ( )
significa blandura, flexibilidad, y se opone a "kang" ( l^'J ) 
que es dureza, rigides. Usado solo con la particule final "che"
( ^  ) significa delicadeza, debilidad, fragilidad, y se opone 
a '•ch'iang" ( 5$. ) que es riblencia, fuerza,vigor. Hay pues 
una polar idad continua entre "ruo"-"kang" ( -^ - p3'J ) y entre 
nruo"-"dh'iang" ( %% - ?^ ). 93 el Imbito de lo fenomenico se 
dan ambos polos en continue cambio y altemancia. Lo blando y 
lo debil pertenecen al polo Yin, mientras que lo dûro y lo fuer- 
te pertenecen al polo Yang. Ambos son inseparables y complemen- 
tarios. Lo duzt> esconde en si lo blando y viceversa. Ambos se 
alteman continuamente y en el orden fenomênico ninguno de los 
dos polos es superior o inferior.
APor qui, entonces, el TTC considéra lo blando superior 
a lo duro y lo dibil superior a lo fuerte? Por dos razones 
principalmentet una de orden fenomênico y otra atendiendo al 
orden del Tao.
93_e;l 03rdej3 fenomênico, el principio fundamental del Csud- 
bio inq>lica una continua altemancia de Yin-Yang. Alteman cia 
que siempre esté presents y actuante. Y esta alteitiancia, el 
hombre generalmente la olvida y aun la desprecia. El hombre, 
tiende a absolutizar el Ser, el momento que aparece de la alter- 
nancia, olvidando el Ho-ser oculto siempre en el Ser. £o la 
polaridad de lo blando-duro, debil-fuerte, la tendencia humana
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al polo Yang es clarislma. Cuando la alteraancla de la vida 
esta en lo fuerte, lo duro, el hombre se eneuentra seguro y 
sin querer pensar en lo opuesto que puede aparecer en cual­
quier momento, y que en realidad esté presents aunque en un 
ambito latente y oculto de No-ser. Y cuando la alterhancia 
esté en lo blando y lo débil, el hombre se eneuentra inseguro 
y triste porque aunque piensa en lo opuesto no cree verdadera- 
mente que pueda aparecer, y se hunde en la triste conciencia 
de que lo blando y lo débil no tiene valor. £1 hombre, en las 
relaciones humanas y sobre todo en politics, muestra una in- 
clinacién totalmente desordenada por la dureza, la fuerza y 
el poder. Lo blando, lo débil y el ceder se conslderan inferio­
res y sin valor.
El TTC avisa contra tal extremo, porque aun en el orden 
fenomênico no siempre es verdad que lo duro y lo fuerte sea 
superior. Los ejemplos citados lo muestran. En realidad lo que 
se esté mostrando con esos ejemplos, es el error de considérer 
siempre lo fuerte y lo duro como superior, olvidando la abso­
lute y total relatividad de los dos polos. Porque hay que notar 
que al proposer los ejemplos del agua, de la muerte, del 
ejército, de la madera, y todos los que se pueden afiadir de 
nuestra experiencia diaria, el TTC no esté déndoles valor abso­
luto, ya que en lo fenomênico nunca hay superioridad absolute. 
La insistencia en lo blando y lo suave, en el orden fenomênico, 
es para criticar la tendencia comûn a absolutizar el otro polo
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de lo fuerte y lo duro» Una absolutizaoién del polo Yin, sé­
ria contrario a la misma doctrina fundamental del taolsmo.
Pero, ademés del orden fenomênico, en el TTC siempre hay 
un o^ rden del Tao que es el fundamental. Y en ese orden el TTC 
afirma que lo Blando y lo Suave es superior, y que el "ruo" es
algo esencial al mismo Tao;"Ruo es la Accion del Tao"(C.40).
La iccién Suprema del Tao que acabamos de ver, es No-accion 
y segdn este texto tiene una Fuerza que es Blandura y Suavl- 
dad, es decirHo-fuerza.. £s decir, el "ruo" del Tao tiene un 
sentido negative de No-fuerza y otro positivo de Fuerza,pero 
que el TTC llama Blandura, Suavidad y que se podrla traducir 
por Ceder. Por eso el texto anterior lo hemos traducido:" El 
Ceder es la Accidn del Tao".
Asi pues, teniendo en cuenta el problema del doble len­
guaje del TTC, "ruo" en cuanto se opone a "ch'iang" es lo blan­
do en oposicidn a lo duro y fuerte. Tal oposicién es propia 
del orden fenomênico, y es totalmente relative. Pero "ruo" en 
cuanto dicho del Tao, ya no es oposicidn a "ch'iang" sino lo 
que armoniza este "ch^iang". "Ruo" es la palabra humana, el
slmbolo més adecuado para expresar la Accidn del Tao, que sin
negar la polaridad de suavidad-dureza, debilidad-fuerza, rigi - 
dez-flexibilidad, la armoniza y unifica. A esa armonia se la 
llaoa "ruo", que es Blandura,Suavidad = No-fuerza,No-dureza = 
Fuerza.« Ceder. Por eso se puede decir con el TTC:"Adherirse 
a la Suavidad se llama Fuerza"(C.52).(eu la exposicidn usare- 
mos indistintamente Suavidad,Fuerza o Ceder para hablar del"ruo")
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iQué actltudes lleva conslgo este Ceder, que es la No- 
accidn del Tao, aplicado al orden so cio-politico? Al igual que 
hemos visto en el Wu Wei y debido al doble sentido del lengua­
je del TTC, el Ceder tendra un aspecto negativo y otro positi­
vo. Por parte del aspecto negativo de No-fuerza, el Ceder del 
Tao impiica no usar la fuerza, usarla con serenidad y nunca lle­
gar al extremo. Y por parte del aspecto positivo de Suavidad y 
Ceder, el no usar la fuerza oculta el Provenir, el usar la 
fuerza con serenidad oculta la Compasidn, Moderacidn y Humildad^ 
y el nunca llegar al extremo oculta el saber Detenerse a tiempo 
y saber Contentarse. Veamos detenidamente cada uno de estos 
sentidos, estudiando a la vez el sentido negativo con su com- 
plemento positivo. 
a. No usar la fuerza — - Provenir.
La Suavidad de que habla el TIC no es debilidad en el sen­
tido de no tener fuerza, sino en el sentido negativo de no que­
rer usarla y positivo de na tener que usarla. Sa la época de 
los Reinos Combatientes la experiencia diaria mostraba la ley 
fundamental expresada laconicamente por el TTC:"(La fuerza de) 
las armas gusta(n) de la represalia"(C.30). Porque, segdn la 
ley del Cambio, toda accidn produce una reaccidn ÿ todo desa- 
flo provoca una respuesta. La resistencia o respuesta del horn— 
bre se hace mayor a medida que la fuerza externa le oprime mas 
e interfiere mas con sus deseos y acciones. Tal proceso de 
fuerza-reaccidn termina siempre con la inversidn de la situacidn, 
pasando la fuerza de resistencia a ser agresiva y la fuerza
257
agresiva a ser defensiva. "Todas las cosas al llegar a la ma- 
durez comlenzan a decaer"(C.30).
Welch se&ala la slmilaridad de esta ley formulada en el 
TTC con el anallsls que Toynbee hace de la historia humana, y 
concluyet
Podemos advertir, de paso, que al evaluar"el desafio 
y la respuesta? Toynbee y Lao-tzu llegan aparente - 
mente a conelusiones opuestas. Toynbee piensa que 
una sociedad decae cuando no encuentra desafios, y 
perece cuando. no responds. Lao-tzu pi en sa que el de- 
safio debs desatenderse y que enfrentarse a él res— 
pondiendp, es el mayor de los errores.
Sin embargo, la doctrina del TIC no es tan simple como aqui
se hace aparecer y Lao-tse -suponiendo que sea el autor del
TTC - no pide no responder o responder a la fuerza con la blan­
dura. Lo que implica el "ruo" del Tao es evitar la fuerza y la 
agresién desde su rafz, porque una vez que han crecido ya no 
queda mas remedio que hacerles frente./.Cue significa evitar 
la fuerza ya desde su ralz?*
Lo que esté en calma es facil de mantener, 
lo que esté sin predecir es facil de planear, 
lo que es frégil es fécil de romper,
lo que es menudo es fécil de disperser.
Actuar antes de que sucedan los acontecimientos. 
Contrôler antes de que nazca el desorden.(C.64).
El Ceder del Tao es fundeunentalmente armonizar las polaridades
y las fuerzas entre si para que no se rompa el equilibrio.El
H.Welch , The Parting of the Way, p.20-21.
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bu en gobemante no es el que contrôla fuertemente las situacio­
nes, sino el que las deja desarrollarse segén sus propias le - 
yes, guiéndolas suavemente previniendo cualquier extremo. El 
gobemante actua, pero al actuar antes de que sucedan los acon­
tecimientos, el pueblo no siente el peso de su actuaci6n y la 
considéra como no-acci6n*
Si uno ha entendido el Tao, esto es,el camino cdma 
actda el universo, podré detectar los acontecimientos 
en una etapa extremadamente temprana de su desarrollo.
realidad, uno puede"actuar antes de que sucedan 
los acontecimientos", mientras que si se espera hasta 
que se hayan desarrollado, uno se enfrentara con ma- 
yores o imposibles dificultades que las que encontra- 
ré actuando por la No-accidn.
El gobemante controls, pero al hacerlo desde el comlenzo y an­
tes de que brote el desorden, el pueblo no siente tal control?^ 
^De ddnde nace tal No-accidn que es No-fuerza y Prévenir? 
Del conocimiento profundo de la ley del Cambio:
Lo grande nace de lo pequeAo, 
lo mucho comienza en lo poco.
Gorresponder al odio con la virtud,
proyectar lo diffoil desde sus aspectos faciles,
realizar lo grande desde sus aspectos pequefios.
Las cosas diflciles en el mundo, 
deben comenzar desde lo fécil.
Las cosas grandes en el mundo, 
deben comenzar desde lo pequeho.
83
84
H.Welch, o.c.« p.25. 
Cf., TTC, cap.17.
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Por eso, el Sabio nunca acomete lo grande, 
y as£ puede realizarlo con exito.(C.63).
Pero este "proyectar lo dificil desde sus aspectos faciles",
no es considerarlo todo facil, sino al contrario :
Considerarlo todo facil,
lleva consigo numérosas dificultades.
Por eso, el Sabio
considéra todas las cosas como d if idles, 
y asi al final no habra tenido nunguna dificultad.(C.63)
Precisamente no dejar que lo facil se convierta en dificil, pero 
actuar como si fuera dificil, hace que al final lo que hubiera 
sido dificil se haya hecho fécilmente. No dejar que los peque­
fios desdrdenes se conviertan en grandes, actuando como si fueran 
grandes, hace que al final todo esté en orden.
EL circule de la agresidn analizado por Toynbee, siempre 
sera un circule vicieso. La diferencia entre Toynbee y el TTC 
esté en que aquél sélo analiza y ve que para evitar la destruc- 
cién hay que responder. Pero asi no se élimina el circule vicio- 
so, sino énicaroente se cambia el sentido de movimiento del cir­
cule: la fuerza que antes era agresora, ahora es defensive y la 
que era defensive, ahora es agresora.EL pais que antes era fuer­
te, ahora es débil, y el que era débil, ahora es fuerte. Pero 
sigue habiendo un circule vicieso de lucha y destruccion. EL 
TTC por su parte, no analiza, sino que présenta una critica de 
tal situacién y busca romper el circule vicioso de agresi<5n-res - 
puesta, haciendo que ya desde el principio las fuerzas de agre- 
sién se anulen,no desapareciendo sino arraonizandoset
260
Un ârbol de grandes dimensiones
nace de un brote minusculo.
Una torre de nueve pisos
se ha levantado desde un pequeho montdn de tlerra.
Un viaje de mil millas,
comienza debajo de los propios pies.
Los asuntos humanos, a menudo,fracasan 
cuando estén a punto de concluir.
Si se cuidase el final igual que el principio, 
no habrfa fracasos.(C.64).
Aquf recogemos, desde otro punto punto de vista, el tema. cen -
tral de nuestra tesis. El TTC se présenta como una Critica a
todo sistema politico que se considéré absoluto, y el fallo
radica en que tal sistema no ha descubierto que su éltimo y
radical fundamento tiene que ser no-politico. El TTC intenta
mostrar ese éltimo fundamento y crear una mentalidad critica
en el gobemante para que el Wu Wei le haga actuar en una linea
de armonia, donde la politica como sistema, como dominio, como
control,como raanipulaciény como fuerza, desaparezca poco a poco.
En este sentido la politica, esté llamada a desaparecer cuando
la armonia de todos los elementos, hombres y cosas, se logré
con una Politica que sea No-politica.
Este sentido profundo del Wu Wei, que impiica una Accién 
que es No-fuerza y Prevencidn, es el que ha desarrollado al la- 
do de muchas ciencias positivas, su propia anti-ciencia, de 
sentido mas positivo que la primera. Asi, por ejemplo,la antigua
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inedicina era una medlclna de curas, operaciones, sangrias, etc. 
Poco a poco y desde dentro de si misma, ha ido desarrollando 
una lo-medicina, que es la medlcina preventiva. Mejor que cu- 
rar una gripe, es evitarla, mejor que una operacién para ex­
tirper un tumor, es procurar que no se produzca. Curiosamente, 
los medicos han aceptado la medicina preventiva sin ninguna 
reserva, aunque,en realidad, es el comienzo del fin de su pro­
pia profesién entendida segdn la medicina clasica. Pero tal 
No-medicina, no es una negacidn del esplritu profundo de la 
medicina clasica, sino sdlo una superacidn de sus métodos. Y 
sobre todo tal No-medicina es una Medicina superior a la medi­
cina clasica. Por eso, un buen médico que poses el verdadero 
esplritu de la medicina, acepta sin réservas la medicina pre - 
ventiva, aunque suponga el fin de muchos métodos en los que 
quizes ha trabajado con toda fe e ilusidn y en los que se basa 
BU fama y su d in ero.
Los ejemplo8 podrlan multiplicarse, porque todo Ser lleva 
en si un No-ser, que aunque aparentemente lo niega, en reali­
dad constituye un elemento absolutamente indispensable para 
que tal Ser pueda superarse a si mismo en un nuevo nivel de 
sentido, valor y perfeccidn. De ahl que,para el TTC, una poli­
tics que se pretenda absoluta sin saber criticarse a si misma, 
sin saber descubrir la no-polltica que lleva dentro, esté con- 
denada al fracaso. Usando la terminelogla ya conocida, toda 
politics esté complementada por su no politica, que en un
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conjunto armdnlco llevan a una No-polltica que seré una verda- 
dera Politica. Por eso, el buen gobemante es el que sabe ver 
el No-ser, es decir el no-ser de cada ser concrete, para lo - 
grar la armonia superior en un piano nuevo y distinto. fin el 
case de la fuerza y la agresidn, busca la ralz armdnica de la 
No-fuerza y No-agresidn, que es no usar la fuerza y Prevencidn.
b. Usarlafuerza con Serenidad--Compasidn,Noderacidn,Humildad.
Pero el gobemante se encuentra muchas veces con situa - 
ciones que no han sido causadas por él, que ya estén desarro- 
lladas y a las que ya no se puede aplicar la No-fuerza del Pro­
venir. ^ Qué hacer en tales situaciones, que siempre son la fuer- | 
za y la agresidn de los otros? ■
Las armas son instrumentas nefastos, '
y no instrumentes de caballeros.
Si no tiene mas remedio que usarlas,
su primer principio es la Serenidad y Sobriedad.(C.31)• 
Anteriormente, heroes visto la No-accidn en su aspecto de 
No-combatir. No-combatir no implica estar siempre pasivos, si­
no actuar con una actitud que no sea considerada como combativa 
o agresiva. EL mismo principio se apiica a la fuerza que pare- 
ce por definicion ser siempre agresidn. el case de la agre - 
sidn, de la fuerza de los qtros, no se trata de no contester o 
de contestar con la debilidad, sino contester con una fuerza 
que en términos taolstas sea No-fuerza o Suavidad. Tal No-fuer­
za es la accidn que esté gobemada por la Serenidad,. que se 
muestra en la Compasidn, Moderacidn y Humildadt
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Tengo très tesoros que mantengo y protejo:
el prlmero es Compasidn,
el segundo es Moderacldn,
y el tercero es Humlldâd.
for la Compasl6ii puedo actuar c o d  coraje,
por la Moderacl<Sn puedo actuar con generosidad,
por la Humildad puedo actuar con autorldad.
Fero hoy se quiere ser fuerte sin Oompasidn, 
se qui ere ser generoso sin ModeraciiSn, 
se quiere ser jefe sin Humildad.
{£s la perdici^nE
For la Oompasidn, luchando se vence, 
y defendiéndose se es firme.
El cielo salTard a aquél que tiene CompasicSn, 
y le protegerà con su Compasidn.(C.67).
Lo fundamental no esta, pues, en lo que se hace sino en c6mo 
se hace. Si aquél que recibe la accidn del jefe advierte una 
actitud de agresi^n, de estrechez de miras y de superioridad 
orgullosa, no importa que tipo de accidn sea, hard que el pri­
mera se afianze adn mas en su posici<5n de agresidn. La actitud 
fundamental de Compasidn es la que hace que la accion, sea de 
fuerza o no, sea aceptada por el que la recibe.
Y &qué es Compasidn? Segdn Chang Chung-yuan:
Lac Tzu critica el Jen (benevolencia) y pi'^ clama que 
en vez de ello posee Tz'u (compasiôn) el primero de 
sus"tres tesoros? El cardcter Iz'u ordinariamente se 
traduce por amor, pero,en realidad, no es amor sino 
la fuente primordial e inmediata del amor, la raiz 
oculta de todo amor y compasidn.No se basa en princi­
ples racionales, o se alcanza por medio de discrimi-
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nàciôn y diferenclacidn.Al contrario, se alcanza 
intuitive e inconscienteraente y nada,bueno o’malo, 
se distingue o se extiende. Por el Tz'u el sujeto 
y el objeto estdn fundidos total e inmediatamente, 
y el ego se transforma en un no-ego,
Pue Camus quien dijo que '*hacerse viejo es pasar de la pasidn 
a la compasidn”®^ , mientras que el budismo hace de esta doc- 
trina (Karuna) uno de les fundamentos del ideal del Bodhi- 
sattva.®^ En el TTC, la Compasidn no nace de un amor de tipo 
cristiano, sino del relativisme e igualdad de^  todo lo humano. 
Guando el Sabio "hace suyo el sentir del pueblo" y "a la ver- 
dad la tiene por verdad, y a la mentira también la tiene por 
verdad"(C.49), o cuando "es el tesoro del hombre bueno, y la 
proteccidn del malo"(G.62), no esta haciendo trucos ni engahos# 
ni esta actuando con falsedad e hipocresla, sino que esté 
apiicando la dnica medida del Tao a todo. Al no existir nin- 
guna discriminaci(5n,ni lucha, se puede aceptar todo con abso­
lute identidad con uno mismo.
El estar anclado en el Tao, es también la raiz de la ver- 
dadera humildad. £n el TTC los slmbolos de la Humildad son el 
agua y lo femenino:
Chang Chung-yuan, Creativity and Taoism, p.23-24.
86 'Citado por A. Graham, The End of Religion, p.12.
Cf., Edward Gonze, Buddhism, Its Essence and beveloment 
(New York:Harper and Row,ly7b), p,xû2, 12H-I29.
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La suprema bondad es como el agua, 
que bénéficia a todo y a nada se opone.
Su lugar es aquél que todos consideran el mas bajo, 
y por eso esta muy cerca del Tao.(0.8).
La razdn por la que los rios y mares 
pueden ser seAores de todas las demâs aguas 
es porque se mantienen siempre 
en una posicidn mas baja.(0.66).
El agua, siendo sfmbolo de lo que se mantiene abajo, ya hemos
▼isto que simboliza también la Fuerza del Tao.®® es decir, la
Humildad, es la No-fuerza que vence lo mâs duro, la Suavidad
que dèshace lo mâs fuerte*
As£ el Sabio que desee estar por encima del pueblo, 
deber ser humilde en sus palabras, 
y si dessa estar delante, 
debe colocarse detrâs.
De ese modo, cuando el Sabio esta por encima,
el pueblo no siente su peso,
y cuando esta a la cabeza, 
el pueblo no siente ningun estorbo.(C.66),
EL simbolo del agua se complements con el de lo femenino:
La hembra siempre prevalece sobre el macho, 
gracias a la Tranquilidad,
por la Tranquilidad se abaja ante el macho.(G.61). 
El macho simboliza la actividad, el polo Yang. La hembra, la 
receptividad, el polo Yin. Nuevamente nos encontramos con la 
doctrina de la Suavidad que vence a la Fuerza.
®® Ver p.162 y 252.
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Y por dltimo, como consecuencla de la Compasiéo y de la 
Humildad, a la hora de actuar se actua con Moderaciân o So - 
briedadt
Para gobemar al pueblo, 
y actuar de acuerdo con lo natural, 
nàda mejor que la Sobriedad.
Solamente por la Sobriedad
se puede retomar pronto (al Tao),(C.59).
La Sobriedad es retomar al Tao, lo cual como lu ego veremos al
89hablar de la sociedad ideal , es liberarse de todo lo que es 
discriminacidn y oposicidn, para valorar a los seres no de 
acuerdo con algo relativo o particularista, sino con lo pmpio 
y dnico de cada ser.
Si recordamos lo que dijimos al exponer el lenguaje sim- 
bdlico del TTC, vemos que estâmes en los mismos slmbolos: el 
agua, lo femenino, lo blando. Todo ello estâ ecpresando el 
sentido profonde del "rue" = No-fuerza o Suavidad o Ceder del 
Tao, que es precisamente su Accidn y su Fuerza.
Pero estâmes en el mismo problems que anteriormente: les 
slmbolos son expresiones basadas en lo fenoménico y en las pa­
labras, y por lo mismo no son absolûtes. En el tema que nos 
ocupa ahora, no siempre lo bajo vence a lo alto, ni lo blando 
a lo duro, y muy pocas veces un agresor es vend do con la no 
respuesta, o con humillarse. Es decir, para el verdadero sen­
tido de esta doctrina, no basta quedarse en lo fenoménico y
Ver mas adelante, p.319.
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y hay que Ir a la ralz en el âmblto del Tao:
Lo valioso tiene su ralz en lo vil, 
y lo superior tiene su base en lo bajo.
Asl, los jefes y reyes se llaman a si mismos 
huérfano, indigno y pobre,
^No es esto prueba de .que consideran la vil como ralz? 
^0 acaso es de otra manera?
La mâs alta alabanza es la No-alabanza.
No ae debe querer ser jade extraordinario, 
sino piedra ordinaria.(C.39).^
una situaciân de agreaiân, la Acciân de la Suavidad, 
es aquella que absorbe la agresiân de tal modo que el agresor 
no considéré tal acciân como agresiva. Lo cual no depende tan- 
to de la acciân en si mlsma, cuanto de la actitud que el agre­
sor advierte en el que responde. La firmeza y la fuerza, con 
una actitud de Serenidad -Compasiân,Moderaciân,Humildad-, no 
adlo detiene la agresiân sino que débilita la ralz de donde 
nace la agresiân en el esplritu del agresor. Lo que el TTC 
busca siempre, es ir a la ralz de las cosas, porque s6lo ata- 
cando a la ralz ae puede equilibrar la situaciân. For el con­
trario, una respuesta contra una agresiân,que sea débil o 
suave o un total ceder, pero con una actitud de orgullo, odio 
e inmoderaciân, no sâlo no detiene la agresiân, sino que inci­
ta al agresor a seguir y aun a aumentar el grado de agresividad. 
De cara al pueblo goberoado, esa actitud fundamental de la 
Suavidad que es Serenidad, logra que el que el que asl gobier- 
na tenga autoridad y sea seguidoi"Todo el mundo le apoyarâ con
Cf., 1T£. cap.42 y 78.
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entusiasmo, y slo cansarse de él"(C.66). Quien asl gobiema 
"poses la Madré (el Tao) del gobiemo del pals y puede per du­
rer. Esto se llama echar ralces profondes y cimenter sobre ba­
se s6lida"(C.59).
c.Nunca_^llegar_al_extremo--Saber_detenerse_y_Saber_contentarse.
El Ceder del Tao, en su tercer aspecto, impiica un senti­
do negativo de no llegar nunca al extrerao que a su vez oculta 
un sentido positivo de saber cuândo detenerse y saber conten- 
tarse*
Para que algo pueda contraerse, 
primero ha tenido que extenders#.
Para que algo pueda débiliterse, 
primero ha tenido que fortalecerse.
Para que algo pueda elimminarse, 
primero ha tenido que constituirse.
Para que algo pueda quitarse, 
primero ha tenido que darse.
A esto se llama Iluminaciân invisible.
Lo blando vence a lo duro, 
lo débil vence a lo fuerte.
Asl como los peces no abandonan las profundidades, 
las mejores armas de un reino no deben mostrarse.(C.36)
Este capitule ha sido interpretado por muchos como una teo-
rla de la doblez y la intriga, considerando el TTC como una obra
que fomenta el engaho para conseguir el poder. Asl, Han Pei-tse
da gran importancia a este texte dandole una interpretaciân le-
galista. Y Chan Wing-tsit dice;
El elemento mas problemâtico de Lac Tzu, es la defensa
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que hace de tacticas torcldas. Mo sâlo tienen rela- 
clân con las tâctlcas militares(C.69), Si fuera asf 
serfan fâciles de explicar...
Pero las tacticas de Lao Tzu parecen aplicarse a la 
vida en general (0.36). Innegablemente, hayaqui in- 
cluido un elemento de engaho. Y peor aân, si taies 
tacticas son el verdadero Gamino en general, o un 
modo de ectuar en particular, o una actividad hono­
rable del Sabio, entonces son moraiments criticables.
Mo nas interesa discutir ahora aqui esta opiniân en todos 
sus aspectos. Solamente hacer notar um punto que deshace la 
fuerza aparente de lo dicho. En todo el TTC nunca se usan su­
jeto s personales de las oraciones, excepto la primera persona, 
caso que no ocurre aqul. Para considerar el texto como tâcti- 
cas de intriga y engaho se deberla haber dicho:"Lo que quieras 
contraer, primero tienes que haberlo extendido. Lo que quieras 
debilitar, primero tienes que haberlo fortalecido...." sin em­
bargo, como se ve por nuestra traducciân, y por la misma de Chan, 
se usan oraciones impersonales. El TTC no dice quien tiene que 
contraer y extender, debilitar y fortalecer, etc. porque estâ 
hablando no del hombre sino de la ley del Cambio intrfnseca a 
todos los seres. Las cosas, las personas y los aeontecimientos, 
en el momento que son débiles es porque han pasado de un estado 
mâs fuerte al actual, y vieeversa. El texto debe interpretarse 
desde la perspectiva de la ley del Tao, y no desde otros que, 
como el comentado, han nacido por influencia legalista, pero
Chan Wing-tsit, The Way of Lao Tzu, p.17.
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92que SOT) ajenas al esplritu baslco del Tao.
La ensehauza fundamental que se encierra en este texte, 
es la de no llegar nunca al extreme en nada, ya que tal de — 
mostraciân de un polo es la mayor fuerza del otro. Ba el caso 
de la fuerza, de todos es conocida la aplicaciân prâctica que 
de esta doctrina se hace en el "judo" y otras artes marcieles. 
chinas y japonesas. El mismo nombre del "judo" signifies "el 
Tao de la Suavidad" (^  )• Cuando la fuerza del adversario
se ha desarrollado al mâximo, se cede total y espontâneamente 
a ella, haciéndola volverse contra él. Su fuerza al mâximo ha 
sido su debilidad, mientras que la no-fuerza y el ceder del 
oponente ha sido su fuerza.
LO que es"Iluminaciân invisible" es conocer esta interac— 
ciân profunda de las fuerzas internas de los seres y las si - 
tuaciones. Aquello que ha llegado a un extremo de un polo, ha 
agotado sus potencialidades en ese aspecto, dandolugar a la 
apariciân del otro polo en su maxima potencia. EL hombre ordi- 
nario, guiado por su mente superficial y exclusivista, considé­
ra que aquello que muestra el mâximo grado de desarrollo, im­
pli ca el mâximo grado de perfecciân.EL TTC avisa de tal engaho 
con ejemplos ordinarios. Asf, el que es fuerte ha construido 
su fuerza desde la debilidad. EL proceso de debilidad — fuerza 
es ambivalente y se invierte en cuanto un extremo llega al mâ-
92 Cf., Chang Chung-yuan, Tao, A New Way of Thinking, 
p.102-103. 01 en Ku-ying, Lao-Izu, p.182-185.
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xlmo. Aaf, en el gobiemo de las personas y de los aconteci- 
ffllentos, el jefe sabio conoee esta ley y vigila constanternen­
te el equillbrio. Aqul, no s6lo no se aeonseja al jefe una 
tactica de engaho, sino que se muestra al jefe câmo mantener 
la altemancia de fuerzas de los seres para poder mantener 
siempre un equillbrio armânico.
Aplicada a si mismo, esta doctrina enseha al jefe a no 
exibirse y mostrarse fuerte, porque tal demostraciân se volve- 
râ contra él. Por eso,"asl como los peces no abandonan las pro­
fundidades, las mejores armas de un reino no deben mostrarse". 
"Las mejores armas" no se refiere aqul exclusivamente a las 
armas de guerra, sino sobre todo al poder y a la autoridad del 
que manda. £l que conoce la fuerza del enemigo, conoce su de­
bilidad y podrâ actuariPero si no conoce la verdadera fuerza 
del enemlgo, no se atreverâ a actuar.EL jefe que muestra toda 
su fuerza, su autoridad sin limites y su poder al mâximo, esta 
mostrando su debilidad, que harâ que pierda su autoridad y su 
poder. EL que no exibe toda su autoridad y poder nada mâs que 
lo necesario, podrâ actuar con autoridad.Este actuar con auto­
ridad, séria intriga si fuera para fines personales y particu- 
laristas, pero aqul es para la armonla y elequilibria de todos.
Consiguientemente, no dejar que la fuerza llegue al extre­
mo, implica el aspecto positivo de saber detenerse a tiempo y 
saber contentarse. Tal actuacion, que a veces se considerarâ 
una muestra de debilidad, es el grado supremo de fuerza,porque
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sâlo asl se cooservan intactas las futurss potencialidades de
la fuerza, y no se atrae un auroento de la propia debilidad:
Mejor es detenerse tiempo
que soportar algo lleno hasta el borde.
Usa y afila algo constantemente, 
y no durarâ largo tiempo.
Una sala llena de oro y jade, 
sera iroposible de guardar.
La riqueza y la posiciân ostentosas 
traerân consigo la ruina.
Una vez realizada una obra, retirarse, 
ese es el Tao del Cielo.(C.9).
iOué significa"retirarse"? Teniendo en euenta el doble sentido 
del lenguaje taolsta, retirarse no siempre serâ retirarse fl - 
sicamente.Fuede ser un retirarse efectivo o un permanecer. De 
lo que se trata aqul es de la actitud interna. Retirarse, sig- 
nifica salir del âmbito meramente polar, sin dejarse dominar 
por esa polaridad. Se trata de llegar a una unidad y armonla 
mâs allâ de lo meramente fenoménico y estar liberado de los 
extremos y de la tensiân, sâlo el que tenga esa actitud inter­
na sabrâ detenerse a tiempo y sabrâ dominar la polaridad. De 
otro modo no sabrâ detenerse y serâ dominado por ella. Por eso, 
el TTC pregunta:
/.Ouê es mâs preciado, la fama o el cuerpo?
6Orné es mâs valioso, el cuerpo o losbienesmateriales? 
/.Oué es mâs dahoso, obtener algo o perderlo?(C.44).
El TTC pregunta pero no responde, porque las preguntas son fal- 
sas. Para uno es mejor esto que aquello, para otro es al con-
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trarlo, Y aun para la mlsma persona, ahora es mejor esto y en
otra3 circunstancias es aquello.En definitiva, los juicios de
valor de mâs y menos, mejor y peor, etc. son Inevitables y ne-
cesarios en la vida ordinaria, pero no son absolutos. Quien se
pierde en ellos, quien se ata a una ânica pauta rechazando lo
opuesto por sistema, estâ ya en un extremo y estâ promoviendo
lo que quiere evitar. Porque,
cuanto mâs se ama algo, 
mâs grande serâ la pérdida; 
cuanto mâs se atesora, 
mâs fuerte serâ la liquidaciân.
Saber contentarse, es no tener desgracias.
Saber detenerse, es no tener peligros.
Asl se perdurarâ.(C.44).
Esta actitud, ^no es un relativisme absolute? El relati - 
vismo se opone al taoïsme, primero porque su unica pauta de 
valoraciân es el individuo como subjetividad, y no existe una 
pauta comân o absoluta porque cada subjetividad es ânica, y 
segundo, porque el relativisme se mueve siempre en el piano 
del Ser y sea cual sea su pauta siempre estarâ basada en una 
lucha y oposiciân. Sin embargo el taoïsme posee una pauta ab­
soluta, que es el Tao, y el Bien no se funda en ninguna lucha 
ni exclusion, sino en una integraciân y armonla. Es verdad 
que el Tao como absolute sâlo se puede descubrir por medio de 
una ânica y propia experiencia individual. Pero el individuo 
al descubrir el Tao, conoce también que su "yo" ya no es un 
"yo” aislado, sino en armonla con todos los demâs y que par-
274
tlcipa del mismo Absolute que los demâs individuos. La nega- 
ciân de lo absolute en el piano de lo fenoménico, implica una 
afirmaciân de lo absolute en el orden del Tao, donde todos 
los seres, sin perder su individualidad y originalidad son 
poseldos por el mismo Tao que es Verdad y Bien. For eso, para 
el taoista, el bien y el mal del relativista son tan relati­
ves como los llamados "Bien" y "Mal" de los moralistes, por­
que ambos se basan en dicotomlas, y son valores que al estar 
dictados por la mente, son fundados y mediados, pero nunca 
fundantes y absolutos. Y asf, el taolsta serâ igualmente re- 
cbazado por los relativistas, que le considerarân un fundamen - 
talista, y por los moralistes, que le considerarân un relati­
vista.
El taoïsme se diferencia del relativisme en que aquél 
acepta el bien y el mal y todas làs divisiones humanas y socia­
les y vive de acuerdo con elles, pero se diferencia del mora­
liste en que no da a taies distinciones ningân valor absolute, 
estando libre para actuar en contra si es necesario. En reali­
dad, al estar anclado en el Tao, que estâ por encima de la dis- 
tinciân relativo-absoluto,bien-mal,Ser-No ser, siempre harâ el 
Bien.Doctrine que no es ânica del taoïsme. Baste recorder el 
"ama y haz lo que quieras" de S.Agustln. Chuang-tse describe 
asl al Sabio taolsta:
Vive con los demâs hombres, pero marcha sin saber
a dânde va. Su inconsciencia ;cuan perfecta est
Exitos,intereses, mécanismes, habilidades, son cosas
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que clertamente han sido echadas al olvldo en su 
corazân. Los hombres de este tenor nunca van sino 
donde quieren, nada hacen sino lo que quieren... 
Conocen la Unidad, ignoran la dualidad. Guidan su 
interior y no su exterior. Su iluminaciân les ha 
introducido en la sencillez primitiva y con la No- 
acciân han restaurado su original autenticidad.^^
Ni el relativista ni el moraliste saben detenerse ni con­
ten tarse, y por lo mismo no saben evitar los extremos.EL que 
vive en el âmbito del Tao sabe detenerse y contentarse, aun 
en lo fenoménico, porque ha llegado a la ralz de la armonla 
de todo lo real. Vive en la altemancia y polaridad del Ser 
pero no es dominado por allas.Vive las mismas luchas y oposi- 
ciones de la vida de los demâs hombres, pero sin ninguna lucha 
ni oposiciân.
Si tal Sabio es jefe, sabe mandar sin dominar, someter
sin agresiân, estar delante sin estorbar, estar arriba sin ser
oneroso, usar la fuerza sin forzar y usar la suavidad sin ser
débil. Actâa por la No-acciân de la Suavidad o Ceder del Tao.
For eso, no hay mayor calamidad que ser insaciable, 
no hay mayor desgracia que ser ambicioso.
For eso la satisfacciân de Saber contentarse, 
es una Satisfacciân constante.(C.46).
Es la Satisfacciân del que no se deja llevar por los deseos y
la mente, sino que vive la realidad como es en si misma.Abraza
93 Chuang-tse, cap.12,11.
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el Ser eln olvldar el No-eer. Quien posee esta Sabldurfa ea
el que puede ser jefe:
Conocer lo positive aceptando a la vez lo negativo, 
es ser torrents abismal del mundo*
Ser torrents abismal del mundo, 
es poseer la Vlrtud que no abandona, 
y volver a nacer*
Conocer la bianco aceptando a la vez lo negro, 
es ser modelo para el mundo.
Ser modelo para el mundo,
es poseer la Tirtud que no se equlvoca,
y volver al infini to»
Conocer la gloria aceptando a la vez la desg^acia, 
es ser valle profundo del mundo*
Ser Valle profundo del mundo,
es passer la Virtud que es sup erabun dan cia,
y volver al origan *
En el moments en que el origan primordial 
se diferencia, 
nacen las coeaa.
El Sabio que sabe usarlo, 
se convierte en jéfe y sehor.
For eso, el bu en gobemante no dlscrimina*.(C*28).
277
6. Conocerse a ai mismo.
El gobemante taolsta es un ideal, precisamente porque el 
taolsmo es una Critica. Como Critica, no pretende dibujar una 
imâgen concrets del gobemante, ni del modo particular de go­
bemar, sino sâlo dar unos principios générales de critica que 
todo gobemante deber la tener siempre en cuenta. Y en toda la 
exposiciân que hasta aqul llevamos hecha de la critica del TTC, 
ha quedado ya bien patente que el ser un buen gobemante no es 
una mera técnica extema, sino una sabidurla interna de la que 
brotan todas las actuaciones concretas.
Esta Sabidurla, que es la Iluminaciân,^ câmo se consigne? 
Hay muchos caminos, y en realidad, todo es camino porque cada 
persona lleva en si misma la Luz del Tao. Por esto, hay un ca­
mino, que por ser el mâs sencillo y mâs corto, se olvida mâs 
fâcilmente:
Conocer a los demâs es sabidurla.
Conocerse a si mismo es la Iluminaciân.
Vencer a los demâs es tener fuerza.
Vencerse a si mismo es la Fuerza.
Saber contentarse es Superabundancia.(C.33).
La verdadera Sabidurla, fuente de Fuerza y Abundancia, no 
es conocer lo que estâ fuera de uno mismo, sino conocerse a uno 
mismo. Conocerse a si mismo signifies haber descubierto la uniân 
de uno mismo con el Tao. Tal descubrimiento, es conocer que uno 
ya no es un yo aislado sino en armonla con todos los demâs se - 
res. Conocer esta armonla, es conocer el Tao, y vivir esta ar-
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monla, es vivir el Tao, Segân Jung:
El Tao es el camino recto, el orden de acuerdo a 
toda ley, la via media entre los opuesto’s, libre 
de ello3 y a la vez uniendolos en uno mismo. El 
fin de la vida es caminar por esta via media y 
nunca desviarse hacia los opuestos,^^
El conocerse a si mismo es ver lo inapreciable, es ir a lo 
profundo de las cosas,personas y acontecimientos, y saber le­
er las interrelaciones y fuerzas que mueven las acciones hu­
manas. Tal Iluminaciân es poseer la Fuerza para dirigir y go­
bemar esas acciones y a sus sujetos. Fuerza que es No-fuerza, 
Suavidad y Ceder:
Ver lo inapreciable se llama Iluminaciân.
Adherirse a la Suavidad se llama Fuerza.(C.52).
Y Chuang-tse dice:
Tal es el hombre de Virtud. Ve en la oscuridad, oye 
en el silencio. sâlo él es capaz de ver claro en la 
oscuridad, sâlo él puede olr la armonfa callada y 
sin voz. Por ser profundo en su profundidad, tiene 
el dominio de todas las cosas. Por ser esplritu en 
su espiritualidad, puede ser tan sutil en su esencia. 
Asl es como puede unirse a todas las cosas.Por su ex­
trema vaciedad, es capaz de satisfacer a todas las de­
mandas. A todas horas acuden a él los seres a pedir 
hospitalidad,grandes y pequehos,largos y cortoa,cer- 
canos y lejanos.^^
94
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C.G.Jung, Psychological Types, p.151. 
Chuang-tse. cap.12,3.
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En Chuang-tse , sin duda,muchos elemento s mlsticos, pero 
no todo es tan mlstlco y mâglco como a veces se présenta, ell - 
minando toda la utllldad en el campo practice y politico.Y cier- 
tamente, en el TTC lo mistico y mâgico se ha reducido al mini­
me, porque para la Ilominacion del Tao no se necesita recurrir 
a fuerzas extrafias, a dieses o espiritus, a algo fuera de uno 
mismo. Los dioses y los espiritus no tienen ningân papel en es­
te proceso, ni tienen ninguna influencia sobre el Tao, ya que 
"existe antes que los dioses", y quien vive en el Tao tiene domi­
nio sobre los espiritus:
Cuando se gobiema el mundo de acuerdo con el Tao, 
los espiritus mundanos no tienen poder espirituai.
Mejor dicho,no es que los espiritus no tengan poder, 
sino que su poder ya no daha a los hombres.
Mejor aân,no es que su poder ya no dahe a los hombres, 
sino que el Sabio nunca daâa a los hombres.
Cuando ambos no se dahan mutuamente, 
retoman a la Virtud del Tao.(C.60).
Es decir, el proceso de Iluminaciân del Tao, no tiene nada 
que ver con lo mâgico, lo sobrenatural o lo que escapa al domi­
nio del hombre. Es simple y llanamente el proceso sicologico por 
el que el hombre llega a descubrir el suelo comân que le une a 
los demâs hombres y los demâs seres. En termines sicolâgicos, es 
la total integraciân de la personalidad. Integraciân que es uniân 
con lo que no-es uno mismo, produciêndose una relaciân total- 
mente armânica con uno mismo y con todo lo demâs. £n este senti­
do hay que entender las palabras de Suzuki cuando critica el con-
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cepto ordinarlo de libertad: •
La libertad es otra idea sin sentido... La persona es 
libre sâlo cuando no es persona. Ss libre cuando se 
niega a si misma y es absorbida por la totalidad.Para 
ser mâs exactos, es libre cuando es, a la veZ, él-mis­
mo y no-él-mismo. Has ta Q^ ue uno no entienda compl sta­
men te esta aparente contradicciân, no estara capaci- 
tado para hablar de libertad,responsabilidad o espon- 
taneidad.^®
£n términos taoistas, eL ser de uno mismo oculta un no-ser que 
son los demâs seres, y en lo profundo hay armonia. Asi cuando 
uno llega a conocer su propio ser, conoce igualmente su no-ser, 
y por lo mismo descubre que su no-ser es tan suyo como su ser. 
Quien llega a tal Iluminaciân, es el capacitado para ser jefe»
Y viceversa, el que es jefe, si quiere serlo con éxito, tiene 
que conocerse a si mismo para conocer a los demâs y para promo­
ver la armonia.
£l TTC sabe que llegar a esta Iluminaciân es dificil, es 
una experiencia negativa, es una muerte, porque hay que romper 
el dominio de la mente y del deseo.Solamente el que sabe recono- 
cer la limitaciân de su mente puede usarla con plena potenciali- 
dad, y solamente el que sabe reconocer las propias limitaciones 
y defectos, estâ liberado:
Solamente considerando el defecto como tal, 
se estâ libre del defecto.
EL Sabio es el que estâ libre de defectos,
Suzuki-Promm, zen Buddhism and Psychoanalysis, p.9.
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porque considéra sus defectos como taies, 
y asi se libera de ellos.(C.71).
Para el gobemante esta actitud es fundamental. Implica, 
en primer lugar, no considerarse perfecto y saber reconocer sus 
defectos ante los demâs, y en segundo lugar, ser imparcial re- 
conociendo cada cosa como es y no bajo prismas particularistas 
y discriminativos.
Chuang-tse describe asl al que no posee esta actitud:
...Se llama embustero a uno,y pone mala cara.Se le 
llama adulador, y también pone mala cara. Con todo, 
no deja de ser embustero ni adulador en toda su vida. 
Reunirâ metâforas, adobarâ bellas frases, reunirâ mu- 
chedumbres alrededor de su persona. Con todo, nunca, 
ni al principio ni al final, ni en lo principal ni en 
lo secundario, querrâ sentarse en el banquillo de los 
aduladores. Dilatarâ sus vestidos, se pintarâ de to­
dos los colores, harâ mil arrumacos para captarse la 
simpatia del mundo, y con todo, no se tendra por em­
bustero ni por adulador. Siendo de la misma ralea que 
los demâs, participasdo del mismo criterio de todos 
sobre la verdad y la falsedad, con todo, nunca se re- 
signarâ a ser uno mâs del vulgo. Es la idiotez mayor.
Es el retrato vivo del tfpico politiquero, del que concibe la
politica como un espectâculo, como un juego y como un arte de
saber engahar,lo mâs limplamente posible, pero engahar al fin y
al cabo. £L taolsmo no ve ninguna otra soluciân para una polltica
recta que el hacer ver al jefe que todo lo que sea discriroinaciân
Chuang-tse. cap.12,15.
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y no armonla, eg una ilusiân y una Idlotez. ï para ver eso, hay
que ir hacia dentre de uno mismo y no hacia afuera.For eso en
el texto anterior Chuang-tse continâa:
Reconocerse idiota, es ya no ser idiota.Reconocer 
el propio error, es no estar ya en gran error. El 
gran error es el que nunca se llega a entender.La 
gran idiotez es la que dura toda la vida sin es - 
ciarecerla.^®
Hay que ir del Ser al No-ser, de lo superficial a lo pro­
fundo, de la divisiân a la unidad, para llegar a la Acciân que 
es No-acciân y a la Fuerza que es No-fuerza o Suavidad. Y el 
camino directo, mâs corto, y mâs sencillo es ir hacia dentro 
de uno mismo, y no para quedarse alll, sino para poder ir de 
nuevo hacia las cosas con una actitud de integraciân y armonla.
El TTC no muestra tal camino porque es absolutamente personal, 
sâlo muestra el fin al que conduce, y los "senderos" que se de­
ben evitar. En palabras de Kaltenmark:
El hombre alcanza una visiân pénétrante de la realidad
en la medida del nivel de sabidurla y santidad a los
que ha llegado. Sin pretender guiar al hombre hasta el
fin, el TTC le ayudarâ a progresar en el camino, ofre-
ciendole fârmulas muchas veces paradâjicas y enigmâti-
cas calculadas para estimular sus méditaclones.Porque
este libro no es un tratado filosâfico.No contiens de-
mostraciones de ningân tipo.sâlo da conelusiones,no los
pasos que conducen a ellas.Queda a la elecciân de cada
99uno dar los pasos por uno mismo.
Chuang-tse, cap.12,15.
99 M.Kaltenmark, Lao Tzu and Taoism , p.36.
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7. El orden natural como ejemplo para el gobemante.
En el camino hacia la Iluminacion, el TTC da uo ejemplo y 
modelo que puede ayudar al hombre: el orden de la naturaleza.
Ya hemos dicho, que esta insistencia en la naturaleza no signi­
fies que el hombre tenga que hacerse una cosa, renunciando a lo 
que es propio del hombre, sino que tiene que hacerse uno con 
todas las cosas. El modelo natui%l es un modelo de armonia que 
puede ayudar al hombre a buscar su propio camino de armonia.
La union del hombre con la naturaleza es un reconocimiento de 
que cada parte del universe, incluido el hombre, tiene un valor 
en si misma y por si mlsma. La diferencia de muchos de los ac- 
tuales ecologos y el espiritu oriental de respeto y uniân a la 
naturaleza, esta en que los primeros en el fonde lo que defien- 
den es al hombre,que es quien sufre a la larga o a la corta con 
el daho de la naturaleza, mientras que los segundos no distin- 
guen entre lo humano y lo natural, formando todo una unidad con 
un valor propio e intrinseco como conjunte y no por referencia 
al hombre.
EL TTC muestra varies ejemplos de câmo actâa el orden natu­
ral, para mostrar un modelo de armonia que el hombre deberia sa­
ber apreciar:
Hablar poco es lo natural.
Asi, un huracân no dura toda una roahana, 
un aguacero no dura todo un dia.
^Quién obra asi? La Naturaleza.
Si las obras de la Naturaleza no puede durar demasiado, 
icuânto menos las de los hombres! (C.23).
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En este texto, "hablar" es la traducciân literal, pero tiene 
una interpretaciân politiea aceptada por muchos coraentaristas 
y confirmada por otros textes.Asi, en el Cap.5 se dice:"Cuantas 
mâs palabras, mâs râpidamente se llega a la ruina", que en el 
contexte no tiene ningun sentido si se interpréta a la letra. 
"Hablar,aqui se refiere a lasleyes y mandates del jefe. En el 
Cap.17 leemos:"Tranquilo, el buen jefe escatima las palabras". 
Teniendo en cuenta la importancia del concepto de "tranquili­
dad" que équivale a la "serenidad", relacionada directamente 
con la doctrina ya vista del Ceder o la Suavidad del Tao, se 
ve que la interpretaciân literal tampoco dice lo que el texto . 
implica.Estamo8 ante "palabras" del que manda, o sea leyes y 
mandates. Y asi, la frase ya citada anteriormente del Cap.2, 
de que "el Sabio enseha sin palabras", también puede interpre­
tarse como, "el Sabio gobiema sim ley es, décrétés e interfe - 
rencias continuas." porque "cuantas mâs leyes y décrétés se 
promulguen, mâs bandidos y ladrones habrâ"(C.57).
Por lo mismo,los ejemplos que siguen a la primera linea 
de "hablar poco es lo natural", teunbién tienen un con tenido 
politico. El huracân que no dura toda una mahana, es un aviso 
al gobemante que se basa en la tirania. Mo durarâ mucho. El 
aguacero que no dura todo un dia, es igualmente un aviso al 
que gobiema cargando al pueblo de trabajos, obligaciones e 
impuestos. Tampoco durarâ mucho.Todo lo que es un extremo, no 
durarâ mucho porque es lo contrario al Tao. Y asi el TTC en
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otro lugar previene^a estos gobernantes: "EL hombre viol eu to no
tendrâ una muerte natural."(C.42). Erase que Welch comenta asi:
Lao-tzu, por supuesto, estâ equlvocado. Los hombres 
violentes, generalmente mueren por causas ho natura- 
les, pero no siempre. Bi nuestros tiempos y en rela­
ciân con los dictadores, el resultado es de dos a uno, 
suponiendo que Stalin no fue liquidado por sus medi­
cos. For otro lado, tenemos que estar de acuerdo con 
Lao-tzu si lo que quiere decir es que la çadena de 
reacciones y violencia provocada por un hombre violen­
te, siempre tmae la muerte no natural a alguien.^®®
En otro lugar, el TTC muestra lo que es natural y lo que
es artificial:
Sostenerse de puntillas, no es mantenerse en pie.
Dar zancadas, no es andar.
Exhibirse, no es brillar.
Autoafirmarse, no es ser fame so.
Autoalabarse, no es tener mérito.
Vanagloriarse, no es ser jefe.
Todas estas cosas, desde el punto de vista del Tao, 
son como comida sobrante y cosas superfluas, 
y los demâs seres las desprecian.
Por eso, quien sigue al Tao, no recurre a ellas.(C.24). 
En el orden natural, andar no es dar zancadas y estar de pie no 
es sostenerse de puntillas. Aunque lo primero pueda dar mayor 
rapidez y lo segundo mayor altura, a la larga uno tendrâ que 
detenerse y sentarse antes. Igualmente las actitudes de exhibirse, 
autoalabarse, vanagloriarse, etc., pueden dar frutes inmediatos
H.Welch, The Parting of the Way, p.28.
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y parciales, pero a la larga traerân el fracaso. Son lo contra­
rio al Tao, que ya hemos visto, tiene como fundamento la humil­
dad. Esta doctrina de la Humildad taofsta, que en el orden na­
tural es la tranquilidad de la hembra que se abaja ante la ini- 
ciativa del macho, dominândolo asl,(C.61), tiene una aplicaciân 
politica directa en el TTC. No solo se debe humillar el grande 
sino también el pequefio:
Una gran naciân,
es como un cauce profundo al que todo confluye,
es la hembra del mundo.
La hembra siempre prevalece sobre el macho 
gracias a la Tranquilidad,
y por la Tranquilidad se abaja ante el macho.
Asl, una gran naciân,
abajândose ante una naciân pequefia,podrâ dominarla.
Y una naciân pequeha,
abajândose ante mna naciân grande,podrâ dominarla.
De este modo, por la Humildad, 
el grande domina al pequeho, 
y el pequefio domina al grande.
Una gran naciân no desea mâs 
que reunir y alimenter a la gente, 
y una naciân pequefia no desea mâs 
que ser tenida en consideraciân 
y colaborar con la gente.
Cada una consigue asl lo que desea, 
pero el grande debe abajarse.(C.61).
En otra8 palabras, la naciân grande estâ arriba y debe abajarse# 
y la naciân pequena estâ abajo y debe mantenerse abajo. La pri­
mera se humilia abajândose, y la segunda,permaneciendo abajo.
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Este permanecer abajo no tiene nada que ver con el no progre­
sar econâmica y socialmente. Aqul se habla en términos de po­
der politico, que no necesariamente coincide siempre con el po­
der econâmico real.For ejemplo, actualmente China es una po - 
tencia polltica, pero no es una potencia econâmica, mientras 
que algunos palses arabes son grandes econâmicamente pero no 
pollticamente. Se puede permanecer abajo y alcanzar un gran de­
sarrollo, econâmlco, como por ejemplo Japân en las dos décadas 
de poeguerra. Esta aignlflca, que aunque el TIC considéra que 
cada cual debe guardar su puesto, ello no implica una legiti- 
maciân de los fuertes para siempre.La ley del Cambio traera 
la alternancia natural de palses fuertes y débiles. La humildad 
es la que hace que se respete esa altemancia natural y no que 
se creen poderes de agresiân y opresiân, rompiendo el equlli- 
brio y tmayendo lu^ias y fuerzas de reacciân iùcontrôlables.
Tal humillarse, es una actitud interna que se refleja en laa 
actuaciones concretas externes. Asl, en ese esplritu, cuando 
el pequefio sabe mantenerse y no engreirse, es facil para el 
grande bajar y ceder es su fuerza. El orden internacional de­
pende tanto de los grandes como de los pequehos, porque son dos 
polos de una misma situaciân. Gweralmente se culpa a los gran­
des porque no se humillan y ceden, y se olvida que los pequehos. 
también deben humillarse.Igualmente,en la relaciân del jefe con 
los sâbditos, la armonla nace de las dos partes.
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Sin embargo, y tarobién de acuerdo c o d  el orden natural, 
es m^s facil de bajar lo que esté arriba, que viceversa.Por eso* 
el TTC advierte al jefe y al grande que debe comenzar el dando 
ejeraplo.Y asi termina aconsejando s6lo al grande*"pero el gran­
de debe abajarse".
£l que évita los extremes y es humilde, ademés a la hora 
de actuar es ecuanime, como lo es la naturaleza:
£L Tao de la Naturaleza,
I no es como cuando se tensa un arco?
La parte de arriba se baja, 
y la de abajo se eleva.
La parte ancha se reduce, 
y la estrecha se aumenta.
£L orden antural, reduce donde sobra, 
y compensa donde falta.
Ü  orden humane, per el contrario, 
reduce donde falta, 
y afiade donde sobra.
^Ouién es capaz de ofrecer al mundo lo que le sobra? 
S<5lo. el seguidor del Tao, (0,77).
Aqui, el orden humane se refiere al orden soc^o-polltico fundado
en principles arbitrarios y discriminatorios, Frente a el esté
el orden natural que es totalmente ecuanime e imparcial, y man-
tiene una armonla dinarnica entre todos los seres.
Que el orden social, econdmico y politico humane muestra
unos graves desequilibrios, es algo patente. El gobernante debe
tratar de equilibrar y armonizar tales desigualdades, para lo
cual necesita una absoluta ecuanimidad, al igual que sucede al
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tensar un arco. Y aunque es ver dad que nadle puede dar .de lo 
que no tiene, en la préctica no es una verdad tan clara que 
muy pocos dan de lo que les sobra. Porque el hombre, guiado 
por sus deseos que le crean continuas necesidades, siempre con­
sidéra necesario todo lo que tiene, sea mucho o poco.sdlo el 
hombre del* Tao, que no esté dominado por su mente y sus deseos, 
y que no vive de falsas necesidades ni antinomias, no sigue 
este orden humano y trata de asemejarse a lo natural:
* El Sabio no atesora, 
viviendo para los demés mas gana, 
y compartiendo con los demés mas tiene.(C.81).
EL Sabio, no participa en la lucha diaria de los hombres por la
fama, las riquezas y el poder. No porque no participe de la vida
ordinaria de los demés, sino porque la vive con una acitud radi-
calmente distinta. Tal hombre sabio, cuando es jefe que debe
pacificar odios y rencores,"corresponde al odio con la Virtud"
(0.63), porque si no se corresponde con la Virtud, quizas se
pueda lograr la calma con otros medios, pero,
pacificado (de tal manera) un gran odio, 
ciertamente quedaré rencor.
^Fuede considerarse esto una buena reconciliacidn?
Asl, el Sabio toma la parte izquierda del contrato,
pero no fuerza al deudor en su responsabilidad.
El que posee la Virtud, se atiene a lo acordado,
el que no posee la Virtud,
exige siempre hasta lo ultimo. (0.79).
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La parte izquierda de un contrato era la parte firmada por el 
deudor y guardada por el acreedor. El Sabio, aunque puede exi- 
gir las responsabilidades, no fuerza nunca porque sabe que la 
fuerza, aunque puede conseguir lo que desea, no consegiré nun­
ca la armonia. Al contrario, es propio del hombre mezquino y 
ruin exigir hasta lo dltimo a los que le deben o tienen respoo- 
sabilidades,sin que él,por su parte,sea necesariamente un mo­
dels en el cumplimiento de las suyas.
Implicita en toda esta doctrine de comparacidn de los dos 
modelos, el natural y el humano, esté la critica del TTC del 
orden. £1 orden en ai mismo no es un bien absolute. Es s6lo 
un aspects de la dinémica social. En lo meramente fenoménico 
es imposible un orden absolute. For eso, cuando se consigue un 
orden basado en absolutizaciones y discriminaciones, se engaha 
une a si mismo o se quiere engahâr a los demés. Porque sea cual 
sea el orden lograde, slanpre seultaré un no-orden. En la Natu­
raleza se refleja esta dinémica que produce una armonla de con- 
junto que esta ya por encima del orden-no orden particulares.
Un terremoto es un desorden parcial, que dentro del Orden total 
del conjunto tiene su razdn de ser y su lugar arménien.Nada es 
absolute, excepte el Orden total, en el cual no se niegan ni se 
anulan los érdenes-no érdenes parciales, sino que se armonizan. 
En el aspects humano, rige la misma ley, pero como el hombre 
usa su mente para dar @u valor éltimo a todo, esté siempre mo- 
viéndose en dualisme y exclusivismes, y viendo sélo un aspects.
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Al penearlo y verlo todo en el dualiamo orden-desorden, dando 
valor absolute al orden, en cuanto aparece un desorden. Inten­
ta anularlo, y en cuanto hay orden se olvlda del aspecto oculto 
del no-orden que siempre implica el orden. Lo que no sabe es 
no dejarse dominar por los aspectos fenoménlcos, el Ser, yendo 
mas a lo profundo donde en un nivel superior se unen y coraple- 
mentan los dos polos de la tensién fenoménica.En este sentido, 
el taolsta considéra que un gran desorden o desequilibrio so - 
cial, es el products de repetidos fallés en no haber sabido 
permitir pequeRos desérdenes, que dejados a si mismos al prin­
ciple se hubieran armonizado poco a poco. Al contrario de la 
teoria de los moralistas, el taoista considéra que un pequedo 
desorden no tiene porqué crecer y llegar a un gran desorden.
Si elle sucede no es por la naturaleza de las cosas en si, sino 
por la actitud y actlvidad del sujets que no sabe armonizar lo 
polar. Asi por ejemplo, desde el punto de vista sicolégico, la 
mayoria de los desequilibrios graves, no nacen de haber dejado 
sin control pequeRos desérdenes que han ido creciendo y produ­
ct ends un desequilibrio grave. La raiz de todos los problèmes 
sicolégicos esté siempre en interferencias, tabdes,miedos,leyes 
y normes extemas que impiden o ponen trabas al desarrollo auté- 
nomo interne.
E.Promm lo ha expresado casi con las mismas palabras:
"Todos los dates muestran que la interferencia heteronoma con el 
proceso de desarrollo del niRo y de la persona, es la raiz mas 
profunda de las enfermedades mentales, especialmente de la des- 
tructiridad". Cf. To Have or to Be% p.80.
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Pero, curiosamente, casl nadle apllca el miemo prlnciplo 
al orden eoclo-polftico. £1 problema esta en que al ser este 
un orden mucho mâs complejo, con muchas fuerzas y variantes, 
se requiers una mayor sabidurla para actuar en consonancia con 
las leyes internas de los elementss que componen las situaoio- 
nes del mundo socio-polltico. No basta una sabidurla superfi­
cial, ni una mera técnica de gobiemo, ni un esquema prefijado 
por muy ataplio y comprensiro que sea. s6lo la Sabidurla del 
Tao, es decir el saber leer en cada moments la realidad en si 
misma y liberada de todo tips de imposiciones parciales y re­
latives, es el camino para una recta politisa.
En esta actuacién con elementoscomplejos y fuerzas varia- 
das, el principio primers y fundamental que muestra el TTC al 
gobemante, es la separacién de érdenes. Si cada ser tiene su 
propio valor, tendré su propio orden. Querer ordenar uns con 
las leyes de otro, sélo traeré confusién y mayor desorden.Ese 
orden propio, es absolutamente particular, pero en lo profundo 
y en la raiz dltima se rige por la énica ley comén a todo que 
es el Tao. Por eso, sin negar ni dahar la peculiaridad de cada 
ser, el Tao hace que todos los seres participen de un suelo co- 
mun. 0 dicho desde el punto de vista del hombre, aquél que sepa 
respetar y seguir las leyes internas de cada ser, sin que se 
produzca un desequilibrio en el conjunto, es el que ha llegado 
a lo profundo donde radica la armonla de una polaridad que apu­
rent emen te es lucha y conflicts. Esté anclado en la raiz,en lo
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duradero y permanente:
Lo que esté bien arraigado,no puede arrancarse.
Lo que esté bien asido, no puede soltarse.
Las ofrendas de sacrificios no cesaran por generaciones. 
Cultivar el Tao en uno mismo, 
es llegar a la Virtud verdadera,
Cultivarlo en la familia, 
es llegar a la Virtud abundante.
Cultivarlo en la comunidad, 
es llegar a la Virtud duradera.
Cultivarlo en el pals, 
es llegar a la Virtud profusa.
Cultivarlo en el mundo, 
es llegar a la Virtud universal.
Asl, por el yo se conoce el yo, 
por la familia se conoce la familia, 
por la comunidad se conoce la comunidad, 
por el pals se conoce el pals, 
por el mundo se conoce el mundo.
^Oémo puedo reconocer la realidad natural del mundo?
Por este principio. (0.54).
EL principio es que cada ser, cada persona, cada grupo, cada
orden lleva en si mismo el Tao, aquello que le hace ser parte
arménien de un todo. Para conOcer esa esencia, lo propio de cada
ser, hay que considerar cada ser como es en si mismo y no como
objeto producto de proyecciones mediadas que son ya encubridoras
de la verdadera realidad. Por eso, aqul el TTC usa el verbo
"kuan"( ?£j) (conocer) que es el mismo que hemos encontrado en
el capitule primero:"Por el No-ser conocemos (kuan) las maravi-
llas del Tao". Tal conocer es un No-conocer que es Conocer. En
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ese Conocer se ha superado el conoclmlento basado en las dell-
mltaclones necesarlas para objetivar lo conocido,- un conoci -
miento objetivo-, llegando al Conocimiento de la realidad sin
que sea un objeto. Chang Chung-yuan, comentando el capitule 1
del TTC, describe asi el "kuan":
Kuan no es el ver ordinario ni de lo norabrable ni de 
lo no uombrable, ni del ser ni del no-ser. Ese ver es 
parcial .porque ouandp uno ve lo que tiene nombre, des- 
cuida lo que no tiene nombre, y cuando uno ve lo que 
no tiene hombre, descuida lo que tiene nombre. La ver­
dadera accidn del Kuan es ver la identidad de lo con 
nombre y lo sin nombre. Entonces, cuando uno ve la
nada, no ve simplemente la nada sino que ve que en
la nada estan todos los demas seres ocultos y visi - 
bles. Cuando uno ve el ser, no se esté limitado por 
la forma del ser, sino que uno ve que el ser es a
la vez lo no-forma del ser y la raaravilla del no-ser^^^
Este ver o conocer directe, es un conocimiento intuitive que 
en otros textes aparece con el caracter "chih"( ) y que he­
mos traducido como Sabiduria:"La Sabidurla del No-conocer, es 
perfeccion. El no conocer esa Sabiduria, es defecto"(C.71).
Chih es la palabra clave para la comprensién del Tao 
y para descifrar todos los secretes del No-ser.En otras 
palabras, el conocimiento intuitive es pure autoconocer 
por raedio de una penetraeidn dir§cta,inmediata y pri- 
migenia, y no por métodos que son derivados,inferencia- 
les o racionales... Es un conocer enteramente diferente 
del conocimiento ordinario.
102 Chang Chun-yuan, A new Way of Thinking, p.5»
Chang Chung-yuan, Creativity and Taoism, p.41.
295
Asl, la aparente tautologla del texto cltado, "por el yo 
se conoce el yo, por la familia se conoce a la familia...", sig- 
nifica que para conocer la verdadera realidad de algo, no hace 
falta mirar sino a ese algo. Para conocer la verdadera realidad 
de uno mismo no hace falta mirar a los otros. Cuanto mas se mi­
re hacia afuera, menos se vera, porque la iluminacidn del Tao 
se produce en sentido contrario al conocer objetivo:
Sin salir de la puerta, 
se conoce el mundo.
Sin mirar por la ventana, 
se ve el camino del cielo.
Cuanto m&B lejos se va, 
menos se conoce.
Por eso, el Sabio sin avanzar un paso,
comprends todo,
sin mirar, conoce todo,
sin actuar, logra todo,(C.47).
Porque, Por el saber ordinario se acumula dla a dla, 
por el Tao se pierde dla a dla.(C.48).
Consiguientemente, a la hora de gobemar y dirigir, cada cosa y 
cada situacidn necesita ser conocida en si misma. Lo abstracto 
y conceptual no basta para aplicarlo por igual a distintas si - 
tuaciones conoretas. El gobernante sabio, sabe no mezclar ni con* 
fundir.Sabe que no se puede actuar siempre con unos principios 
fijos y que aun dentro de una misma situacion hay niveles y ér­
denes que no deben mezclarse.Pero todos esos niveles y todas las 
particularidades e individualidades, tienen unos hilos comunes
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que se reunen y armonizan. en lo profundo. Actuar movlendo esos 
hilos sin interférer en el desarrollo propio y original de ca­
da individualidad, es la Sabidurla que se requlere del jefe.El 
TTC muestra c6mo el orden natural actua siguiendo esa pauta, y 
lo pone como modelo y ejemplo. No porque el hombre tenga que 
iroitar a los seres de la naturaleza, sino porque le muestra una 
actuacién donde lo particular y la totalidad estan en armonla»
EL Tao de la Naturaleza,
sin luchar sabe vencer,
sin hablar sabe responder,
sin llamar todo viens a él espontaneamente,
sin atencidn sabe planear.
La red de la Naturaleza es inmensa, 
y aunque sus mallas son espaciosas, 
nada se le escapa.(C.73).
Por el contrario lo que es general, artificial y convencional 
no debe imitarse ya que no slrve para la armonla:
Lo veraz no necesita retérica, 
lo retérico no es lo veraz.
Lo bueno no necesita polemics, 
lo polémico no es lo bueno.
El que es Sabio no es un sabelotodo, 
el sabelotodo no es sabio.(C.81}.
Y siguiendo la enumeracién podrlamos decir,"el buen politico no
es politiquero, el politiquero no es buen politico.EL buen jefe
no es mandén, el que es mandén no es buen jefç. EL buen llder no
se impone, el que se impone no es buen llder...”.
Por eso el Sabio,vistiendo ropas toscas, 
oculta en si mismo jade precioso. (C.70)
297
8. Imparclalldad.
Si el gobernante sabe sacar las lecclones del ejemplo que 
le ofrece el orden natural, a la hora de actuar lo hara con ab­
solute imparclalldad y ecuanimidad:
£1 cielo y la tierra son imparciales,
tratan a los seres como a perros de paja.
El Sabio es imparcial,
trata al pueblo como a perros de paja.(0.5).
La imparclalldad de la Naturaleza es algo evidente para los hom­
bres de hoy dfa, acostumbrados a una explicacidn cientlfica de 
los fendmenos naturales. Pero no lo era asl en el epoca del TTC, 
donde era dominante una concepcidn antropomdrfica del cosmos.
Los pueblos antiguos y primitivos -los chinos no son excepcién-, 
tendian a considerar los fendmenos naturales como regidos por 
un ser o seres superiores, pero con cualidades semejantes a las 
humanas.EL que el hombre considers la Naturaleza con cualidades 
y deseos humanos es para asegurarse a si mismo en su creencia de 
ser algo especial y distinto de lo demas, y no sentirse tan ame- 
nazado en medio del cosmos.Asl se presupone que la Naturaleza, 
al ser de caracterlsticas humanas, tratard al hombre con espe - 
cial cuidado y afecto.
El'TTC critica tal concepcidn antropomdrfica, y a la vez 
critica la presuncidn del puesto especial del hombre dentro de 
todo el cosmos. La Naturaleza se rige por sus propias leyes y 
carece de todo sentimiento, afecto, gusto o disgusto. Esta im- 
parcialidad es la que hace que el TTC niegue todo mal natural.
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Para el TTC todo mal tiene como causa directe o indirecte al
hombre,^^La imâgen usada aqul para mostrar esa imparcialidad
de lo naturel, es el trato que se daba a los perros de paja usa-
dos en los sacrificios y ofrendas para los espiritus. Une vez
terrainado el sacrificio se abandonaban y se tiraban, siendo pi-
sados por los camlnantes sin ningun cuidado. Gomentando este
texto su Ch'e dice:
Silos (los oferentes) atan pajas haciendo perros para 
mostrar en los sacrificios, y los adorn an mucho para 
servir de ofrenda. ^Cdmo se puede decir que aman a 
estes perros cuando esto lo hacen sdlo para taies oca- 
siones? Cuando ha terminado el sacrificio los abando— 
nan y la g ente que pasa por la calle los pisa.^Cdmo se 
puedè decir que los desprecian o los odian cuando 
esto lo hacen como algo absolutamente normal?^^^
Este ejemplo de los perros de paja ha si do interpret ado por al- 
gunos como indiferencia y carencia de sentimientos humanos por 
parte del Sabio. Por parte de la Naturaleza, ciertamente se da 
esa car en cia de sentimientos humanos.Pero, el TTC como ya hemos 
visto no considéra la Naturaleza como modelo absoluto, sino como 
un ejemplo. El Sabio, no es que no tenga sentimientos human os, si­
no que debe imiter la Naturaleza en el guiarse por las leyes
Cf., Hsu Sun-peng, "Lao Tzu's Concepcion of Evil”,Philo­
sophy East and West,26,3,July 1976, pp.301-316.
Su Ch'e, Etplicacidn de Lao-tse, cap,5. Eo:Yen Ling-feng 
Coleccidn exhaustive de comentarios sobre Lao-tse, Taipei, 1970.
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propias e Internas de cada ser, sin atender a afectos, prefe-
rencias o gustos personales. No es que el Sabio desprecie a la
gente, sino que precisamente porque supers los sentimientos sub-
jetivos, puede realmente apreciar a cada uno en su exacto valort
Asl, solamente aquél que en su vida 
actda desinteresadamente,- 
j es el que sabe honrar y valorar la vida,(0.75).
Si algo ha quedado patente hasta aqul, es que el Sabio del
TTC nunca dafla a nadie. Si actuase con indif erencia y desprecio 
daAarla y perjudicarla contlnuamente.su actuacidn no es pues, de 
desprecio o indiferencia, sino de total iroparcialidad y ecuani­
midad* Pgr ggo el Sabio abraza todo en Uno,
I y ea modelo para el mundo.
II ....
I A nadie ataca y por eso nadie le ataca.(C.22).
Puesto que a nadie ataca,
por eso nadie en el mundo le ataca.(G.66).
Al igual que"el Tao de la Naturaleza favorece a todo y nada da-
fia”(C.81), el Sabio que se identifies con el'Tao,
tapa la boca, ci erra las puer tas de los sentidOs,
suaviza las asperezas,
aclara la confusién,
atempera el brillo,
se identifies con la tierra.
A esto se llama unién misteriosa con el Tao.(C.56). 
"Suavizar las asperezas" es suavizar las dif erencias, roc es y di- 
sensiones de la vida socio-polltica, sin exasperarlas aun mas. 
"Aclarar la confusién* es aclarar la confusién causada por las
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acciones en la llnea de lo convencional, lo impuesto, lo que in­
terf 1er e con las leyes naturales de las personas.EL Sabio aclara 
esta confusién no aRadiendo mas leyes, prohibiciones y cargas, 
y actuando por la No-accién.
'Atemperar el brillo es reducir eldeseo de fama, el orgullo, el 
querer estar arriba y la arabicién de poder.EL Sabio reduce estes 
deseos con la Fuerza de la Suavidad.
Y en todo y siempre, el gobernante sabio "se identifies con la
tierra", es decir con el pueblo y lo que es sencillo y natural.
Todo ello porque sabe "tapar la boca y cerrar las puertas de los
sentidos", es decir sabe dominar al conocimiento que proviene de
los sentidos, el conocimiento del Ser que hace olvidar el No-ser,
el conocimiento que se gula sélo por la mente y los deseos cre-
ando divisiones, parcialismos y desigualdades*
Por eso, el Sabio asiste a todos, 
pero no se apoya en la obra.
Realiza con éxito la obra,
pero no se detiene en ella.
No desea manifestar su superioridad.(C.77).
Por eso, no puede ser ganado 
ni por la ami s ta d ni por la indif erencia, 
ni por los beneficios ni por los daüos, 
ni por las honras ni por los desprecios.
Asl, es lo mis estimado en el mundo.(G.56).
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9. La guerre.
Hemos visto,al exponer la doctrine de la suavidad o el Cé­
der del Tao,que el user la fuerza para conseguir algo es, en 
general, contrario al Tao. Pero que,dado que a veces es nece- 
cario usar la fuerza,lo esencial'esté en la actitud. En otras 
palabras, la doctrina del Ceder del Tao no es la absolute exclu- 
sién de la fuerza, sino una actitud que hace que la fuerza o la 
no fuerza seen siempre No-fuerza o Sùavidad. Porque si defende- 
mos que el Ceder del Tao es la absolute exclusién de la fuerza, 
estâmes en una contradiccién, ya que hemos dicho que el TTC 
critica toda absolutizacién de lo fenoménico. Es decir, la doc­
trina del TTC del Ceder se mueve en un piano que traociende la 
polaridad fenoménica de fuerza - no-fuerza. También velamos que, 
aun en el piano fenoménico, a la larga es mejor la suavidad y 
blandura que la fuerza, y por eso el TTC proponia, en primer lu­
gar, no usar la fuerza, en segundo lugar, caso de tener que 
usarla, actuar con Serenidad (Compaslén, Moderacién, Humildad), 
y en teroer lugar, nunca llegar al extreme.
Si esta doctrina se aplica a la fuerza en general, también 
se aplicaré a la guerra que es la fuerza destructiva por exoe - 
lencia. Es decir, el TTC propone una doctrina sobre la guerra 
con los dos puntos esenciales dichos: evitar la guerra siempre 
que se pueda, y si no se puede evitar, actuar con la actitud de 
los très tesoros.
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a. Evitar la guerra.
Las buenas armas son instrumentos nefastos.
Todos los seres las destestan,
y por eso el hombre del Tao no recurre a ellàs.(C.31)*
Ayudar al gobemante con el Tao, 
significa no erervirse de las armas 
para conquistar el mundo.
Allî donde hay ejércitos, 
creceran matas de espinos.
Pespués de una gran guerra, 
seguirén afios de desgracias.(C.30).
La razén fundamental por la que debe evitarse la guerra es por­
que es una fuerza que va en contra del Ceder del Tao, y no sélo 
por ser una fuerza. Lo que es propio del Tao, sea fuerza o no- 
fuerza, nunca causa desequilibrios, ruptures y desuniones. Y 
todo esto es el fruto tlpico de una guerra. For eso, es una fuer­
za contraria al Tao:
Cuando en el mundo reina el Tao,
los caballos de carga retoman llevando estiércol.
Cuando en el mundo no reina el Tao,
los caballos de guerra se crfan en los arrabales.(C.46), 
Tao es armonla, mejor aûn, es dinamismo arménico, Por lo
mismo es Tao de Vida, ya que la vida es dinamismo de integra -
cion, mientras que la muerte es desintegracién y parâlisis. Lo 
que se oponga a un dinamismo arménico e integrador no es propio 
del Tao, sino accion del hombre en contra del Tao. Por eso, la 
gviorra, con sus consecuencias de destruccién y inuerte, no puede 
ser Accion del hombre del Tao.
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Pero surge un problema: La muerte,<,no es un polo del bi- 
nomlo fenoménico vida-muerte? ^Por que, entonces, dar mas va­
lor a la Vida, y no aceptar la muerte integrandola en el pia­
no superior del Tao?;.No hemos dicho que en lo fenoménico nin- 
gdn polo ni extremo es absoluto?
Lo que es armonla en el Tao es lo polar en si mismo, y no 
precisamente como lo ve el hombre a través de su conocer obje— 
tivo. Los seres en la armonla del Tao y en cuanto conocidos a 
través de las categories de la mente, no son lo mismo. No es 
lo mismo la muerte natural que la muerte causada por el mismo 
hombre. Para el TTC no existen males o desgracias naturales, y 
por eso, la muerte del hombre cuando le llega de acuerdo con 
las leyes propias de su desarrollo y no causada directamente 
por el mismo hombre, no es ni un mal ni un bien, dimplemente 
es lo natural. Pero todo lo natural, lleva oculto en si mismo 
la armonla del Tao, que el hombre puede aceptar identificandose 
con ella, o que puede rechazar interfiriendo con ella. En el 
primer caso, se descubre la armonla interna de todo lo que 
aparentemente era lucha polar, haciendo bueno lo que solamente 
era natural. En el segundo caso, al interferir rompiendo las 
leyeô internas del desarrollo propio de cada ser, se deshace 
la armonla y lo que era natural se convierte en algo raalo en 
cuanto opuesto a la Bondad del Tao.
Por eso, no toda muerte es contraria al Tao. Lo sera aque- 
11a que no proviene de las leyes internas de los mismos seres
3o4
La muerte del salmén al desovar, la muerte del gusaho que se 
hace crlsallda y luego marlposa, no son nl buenas ni malas.
Son sencillamente pasos y momentos dentro del desarrollo de 
esos seres. Igualmente, si no toda muerte es contraria al Tao, 
tempo CO toda vida es de acuerdo con el Tao. Lo seré aquella 
que no fuerza el desarrollo propio de cada ser. Tanto la vida 
como la muerte forman un binomio inseparable que en lo profun­
do es armonla. £s la armonla de la Vida que es No-muerte que 
es Muerte#
Es Vida en el âmbito del Tao.La armonla dinémica y absolutamen­
te positiva de la vida-muerte.
Es No-muerte, porque niega la importancia que el hombre ordi­
nario da a la muerte fisica como una terminacién de todo, ol- 
vidando que es sélo el cambio de vida a muerte en una armonla 
superior.
Es Muerte, porque hay que morir realmente, pero no en el senti— 
do de la muerte ordinaria, para nacer a la Vida.
Esta vida-muerte que puede tener un valor positivo o nega— 
tivo segén se viva en el Tao o contra el Tao, esté reflejada en 
el capltulo 50 del TTC:
Vida y muerte
Très hombres de diez, siguen a la vida (Viven una vida
larga).
Très hombres de diez, siguen a la muerte(viven una vida
cor ta).
Le los que siguen a la vida,
También très de diez se mu even en el reino de la muerte. 
;.Por qué?
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Porque su vida esté saturada de ansla por vlvlr.
Asl, se dice que el que cuida bien su vida, 
cuando marcha por tierra
no se eneuentra con rinocerontes ni tigres, 
y cuando entra en el campo de batalla 
no recibe daAo de las armas de los soldados.
El rinoceronte no en eu entra dénde meter su cuemo, 
el tigre no eneuentra ddnde clavar sus garras, 
el soldado no eneuentra dénde hundir su espada.
/.Por qui?
Porque Ise ya no esté en el reino de la muerte.
La vida que esté saturada de ansia por vivir, es ya una muerte. 
Pero la vida de quien no se gula por extremos sino por la ley 
arménica del Tao, aunque se tropiece con la muerte, es Vida. 
Este es el sentido del lenguaje simbélico que cierra el capi­
tule. Para quien vive en el Tao, ni aun los animales salvages 
ni las armas -los daflos flsicos y la muerte fisica-, le afec- 
tan en su ser més Intimo. Es la expresién simbélica de la vida 
de aquél que al desariollarla segdn la ley del Tao, vive en 
una nueva diroensién y émbito de sentido, en donde todo lo feno­
ménico pierde su valor absoluto. Ese, ya no esté en el reino 
de la muerte, porque ha superado la dualidad vida-muerte.
Lo mismo se dice del niRo, modelo de espontaneidad y ar­
monla* "Los insectos venenosos no le pican, los animales salva- 
jes no le atacan, las aves rapaces no le apresan"(c.55). Len­
guaje que no es literal sino sirobélico, y que expresa la nueva 
dimensién de la Vida en el Tao.
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En esta concepcidn de la vida y la muerte dentro del di­
namismo superior de la Vida del Tao, es claro que la destruc- 
cidn y la muerte causadas por la guerra, van en contra de las 
leyes propias de los seres y de la*armonla dltima de todo en 
el Tao. For lo mismo, el seguidor del Tao evitaré comenzar la 
guerra. Un buen gobernante debe evitar siempre la guerra y 
nunca debe comenzarla él:
Dice un antiguo proverbio de estrategia militar:
"Yo nunca oso ser el agresor (anfitridn), 
sino que prefiero tomar la defensiva (huésped).
Yo nunca oso avanzar una pulgada, 
sino que prefiero retroceder un pie".
A esto se llama, 
progresar sin avanzar, 
imponeree sin brazos, 
contrôler sin armas, 
rechazar sin enemigo.(0.69).
Esta estrategia implica la doctrina ya vista de la No-fUerza,
y ademés el principio basico de no provocar el ataque ni empe-
zar la guerra.Esta estrategia, aplicada a la misma guerra, eà
la empleada en la guerra de guerrillas, primero usada por los
chinos comunistas en su guerra contra el gobierno central de
Chiang Kai-shek y mas tarde por los mismos comunistas en Camboyat
y Vietnam.siempre, el débil ha vencido al fuerte. Lo que los
guerrilleros comunistas han aplicado a la misma lucha, en el
TTC esté mas bien apuntando més al fonde, para poder evitar
la misma guerra, suprimiendo las luchas de raiz.
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b. Si no se puede evitar la guerra,
iOul hacer cuando el gobernante se encuentra con la fuerza 
agresiva dé otros, que necesariamente lleva a la guerra en con­
tra de su primera actitud basica de evitar toda lucha y toda
guerra? En tal caso, debe actuar guiado por los tres tesoros:
Compasidn, Moderacion y Humildad:
Las armas son instrumentos nefastos, 
y no instrumentos de caballeros.
Si no tiene mas remedio que usarlas,
su primer principio es la Serenidad y Moderacion.(C.31)
No hay mayor calamidad que subestiroar al enemigo.
Subestimar al enemigo,
es estar cerca de perder mis tres tesoros.
Por eso,cuando dos ejércitos
se eneuentran en el campo de batalla,
aquel que tiene Compasidn, vencera, ( C. 69),
En esta actitud fundamental, la guerra nunca se considéra como 
camino del Tao. Consiguientemente, la victoria tampoco se con­
sidéra una verdadera victoria:
Aun cuando vence, no lo considéra grandeza.
Considerarlo grandeza es alegrarse en la matanza 
de los hombres,
y quien se alegra matando a las personas,
nunca tendra éxito como gobernante de un reino.(0.31).
^Cdmo considéra entonces la victoria? Como algo triste y digno
de duelo. Se celebrara como se célébra un funeral:
En las ocasiones gozosas, 
la izquierda es el puesto de honor.
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y en las desgracias, 
lo es la derecha.
El caballero en la vida ordinaria
considéra la izquierda como el puesto de honor,
pero en la guerra, lo es la derecha.
El jefe subordinado se coloca a la izquierda, 
y el comandante en jefe, a la derecha.
Esto significa que se sigue el orden de un funeral, 
porque la matanza de roucha gente, 
se debe conmemorar con pena y lloro, 
y la Victoria,
se debeconmemorar como un funeral.(C.31).
Chuang-tse también ofrece la misma condena:
...Una ostentacidn proveca otra ostentacidn. Una ha- 
zana incita a su emulacidn. Cada cambio provoca una 
reaccidn exterior...No pretenda superar a los demés 
ni con su habilidad, ni con sus planes y proyectos 
ni en gu erras. Esa s guerra s en las que se ma tan los 
soldados adversaries y se anexionan las tierras de 
otros para ëatisfacer a nuestro egoIsmo o a nuestro 
espiritu, no sé yo para quién pueden ser bénéficié - 
sas./.En qué esté su victoria?
Si su Alteza no pudiera suprimirlas debe cultivar 
la verdad de su corazdn para asl poder corresponder 
y secundar,pin resistencia alguna,a la verdad del 
Cielo y de la Tierra y no causar desorden..
Chuang-tse. cap.24,3.
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10. La pena de muerte»
Gomo consecuencia de todo lo dicho hasta aqul de la No- 
fuerza del Tao y de la armonla vida-muerte, la pena de muerte 
no tiene justificacidn alguna desde cualquier ângulo que se la 
mire. La fuerza, en algunas ocasiones, puede ser buena y ello 
depende de la actitud. La guerra nunca es buena, pero en algu- 
nas ocasiones es inevitable y entonces el hombre del Tao actda 
guiado por los tres tesoros del Tao, y célébra la victoria co­
mo si fuera un funeral. Pero la pena de muerte ni es buena ni 
es inevitable.Siempre es evitable porque depende de la voluntad 
del jefe o a lo mas de un grupo muy pequeno de personas.
No hace falta repetir la argumentacion de base,-que es la
misma que para la fuerza y la guerra-, por la que se condena
la pena de muerte. Unicamente citaremos el texto fundamental
en que aparece tal condena y haremos algunas ieflexiones sobre
los puntos mas importantes de su contenido:
Cuando el pueblo no terne a la muerte,
icdmo ateraorizarlo con la muerte?
Y si quisieramos que el pueblo 
terniera siempre a la muerte, 
ÿ para ello a aquellos que corneten crimenes 
los cogieramos y los matararaos,
/.quién tomaria esta responsabilidad?
Siempre existe un verdugo superior 
que pone fin a las vidas.
Sustituirlo en esa reponsabilidad de matar, 
es como sustituir al lenador en el cortar con el hacha, 
Quien sustituye al leriador en su trabajo con el hacha, 
rare sera que no se corte su propia mano.(C.74).
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El pueblo que no terne a la muerte, es aqui el pueblo oprimido
y vejado por los jefes tiranos, los malos gobernantes y las
continuas guerras entre estos»
El pueblo es indiferente a la muerte
porque los gobernantes tiene avidez por la vida,
por eso es indiferente a la rauerte.f3.75).
Cuando el jefe no attende al pueblo sino sdlo a su propio pro- 
vecho, despreciando las vidas ajenas, el pueblo llega a consi­
derar la muerte como algo que le puede ocurrir en cualquier 
raomento. En tal situacidn, no s6lo se es indiferente a la muer­
te, sino también a la.vida, tanto a la propia como a la ajena. 
Porque vida-muerte son un mismo proceso, y no se pueden sepa- 
rar. Entonces, del desprecio de la muerte, que lleva consigo 
el desprecio por la vida, surgen todos los crimenes y desérde- 
nes sociales. Ante tal situacidn, el tirano y el mal jefe, en 
vez de ir a la raiz del mal, cree que su control es adn poco.
Por eso,"cuando el pueblo ya no teme la fuerza (de los que go- 
biernan con la fuerza),entonces se usaran mayores fuerzas"(G.72). 
Estas"mayores fuerzas" son un mayor control y tirania por par­
te del mal gobemante.Porque el tirano y el mal jefe, cuando 
el pueblo se opone a su fuerza y causa desérdenes y crimenes, 
-porque es indiferente ya a la vida y a la muerte, debido al 
desprecio por la vida y la muerte que muestra el tirano-,usa adn 
mayor fuerza.Pero tal proceso, por là ley de la debilidad de 
la fuerza en su extremo de méximo desarrollo, traeré la destruc- 
cidn del tirano por su misma fuerza.Por eso, el texto continua
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aconsejando al jefe no actuar de tal modo y tener en cuenta
las yldas del pueblo:
No se deben despreciar los lugares donde habita 
el pueblo,
ni se deben despreciar sus vidas.
Solamente asi, el pueblo no despreciaré 
a los gobernantes.(C.72).
JEL tirano y el mal gobernante no sab en leer en lo oculto de
la ley del Cambio y siguen usando la fuerza hasta el final.Y
ante el continue aumento de desorden y crimenes, que van en
proporcién directa al aumento de la fuerza de opresidn, ese
mal jefe amenaza al' pueblo con lo que él cree ser la dltima y
mejor solucidn para calmar al pueblo: la pena de muerte. ïal
medida, para el TTC no tiene justificacidn alguna en cualquier
circunstancia que se considéré.La pena de muerte es matar a
otros interfiriendo con la ley natural y rompiendo el equili-
brio propio de los seres, y por lo mismo el Sabio nunca la
usaré. EL que mata a otros, créa un desorden que de un modo
u otro le afectaré a él mismo, al igual que el que sustituye
al lefiador terminera cortândose su propia mano. sdio la ley
propia de cada ser, la Naturaleza -el verdugo superior- puede
terminer con la vida.
El TTC no desarrolla mas el teraa porque,en todo el con- 
juoto de la doctrina del Tao, es evidente que la pena de muer­
te es inaceptable. Pero implicita en los textes citados hay 
una critica, no solo de la misma pena de muerte, sino también
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de las razones que se suelen aduclr para justlflcaria. Al cri- 
ticar estas razones, el TTC esta mostrando que la raiz de es­
te problema social, esta mas en lo profundo de lo que los par- 
tidarios de la pena de muerte suponen.Sl argumente principal, 
no sdlo citado en el TTC, sino roantenido adn actualmente, es 
que la pena de muerte crearé el miedo en el pueblo y evitaré 
los crlroenes. Sin ese miedo los crlmenes serlan adn mayores.
Todos vemos que en la practice el argumente falla y que
el miedo a la muerte nunca puede ser el remedio para un mal
o situacidn social mucho més corapleja.EL fallo radica en que 
no se llega a la raiz del crimen, y ello porque la mayoria de 
la gente sigue atrapada en su visién de la realidad parcial y 
discriminatoria. La sociedad considéra el crimen como la accién 
contraria a unas leyes, valores e instituciones que considéra 
de valor absoluto.£L problema esta en que la mayoria de las 
veces son de un valor absolutamente relative, con lo que siem­
pre habra personas que no los acepten.
Segun el TTC el dnico valor absoluto es la ley interna de
cada ser, con la que no se debe interferir.Pero tal ley interna
no es totalmente aislada, individual y sin relacidn con los de­
mas, es decir no es totalmente subjetiva. Vista desde el Ser, 
desde lo meramente fenoménico, aparece como subjetiva, como 
aislada y perteneciente sdlo a tal ser. Pero oculto en el Ser 
esta el No-ser que lo armoniza, oculto en lo subjetivo hay un 
elemento objetivo, lo comun y lo que une con todos los demas
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seres. Descubrir tal suelo comun es llegar al ïao donde Ser 
y No-ser se armonizan, donde subjetlvo y objetlvo ya no estân 
en oposlclon. Es llegar a la verdadera realidad de los se­
res, donde ya no se habla de Ser o No-ser, ni de subjetivo u 
objetivo.
Ajbora bien, el hombre en sociedad necesita crear leyea 
y normas de convivencia. Unas nacen instintivamente respondien- 
do a las leyes internas naturales del hombre como ser social. 
Asl por ejemplo no hace falta legislar la convivencia familiar 
y si hay normas nacen mas de la tradicion y costumbre que de 
la creacidn de un legislador. Pero otras son productos de va- 
loraciones y racionalizaciones totalmente relativas, particu- 
lares y limitadas.En la prâctica, tanto unas como otras se im- 
ponen como absolutas, cuando en realidad estan en muchos casos 
interfiriendo con las leyes internas de los seres y desequili- 
brando el orden propio. Para el TTC todo crimen tiene su rafz 
aquf: no existe ningdn crimen que no tenga su ralz en una opre- 
si6n, una interferencia o una fuerza contraria a la leyes na­
turales de la persona.Esta opresidn e interferescia serâ sico- 
l^gica, moral, social, religiosa, etc., pero siempre ser6 algo 
contrario al equilibrio y desarrollo arradnico de la persona. 
Creer que otra fuerza y opresion aiSn mayor, la muerte y el mie- 
do a la muerte, va a contener y suprimir los crimenes es un sin 
sentido.En primer lugar, porque la ralz del crimen nunca esta 
sdlo en la persona que 1o hace, sino en todo el conjunto que
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constituye la circunstancia de esa persona, y en eegundo,por­
que la pena de muerte no s6lo no va a la ralz, eliminando asl 
los crimenes, sino que crearâ otros desequilibrios distintos 
y aun mayores.
La solucion de suprimir la pena de muerte, es mejor que 
la de mantenerla, pero sigue siendo parcial, si de lo que se 
trata es de solucionar el prohlema de los crimenes. Elimina 
los desequilibrios que trae la fuerza opresiva, pero aun no 
llega a la ralz donde se esconde el crimen.La sicologla moder- 
na ha llegado a la misma conclusion basada en dates y obser- 
vaciones, y reconoce que toda agresiOn tiene su ralz en un de— 
sequilibrio de las fuerzas internas de la persona, debido a 
una interfer en cia o agresiOn extema o heterOnoma. Asl, cuando 
se llega conocer tal causa se puede solucionar el desequili - 
brio. En termines de sicoanalisis se hace consciente lo incons­
ciente posibilitando la integraciOn de la personalidad dese - 
quilibrada.Eu termines taolstas, se descubre el ho-ser del Ser 
y se armonizan en una nueva dimensiOn que ya no es Ser ni No­
ser, sino una polaridad dinOmica y armOnica de Ser y No-ser 
que se llama el Tao.
Como ya hemos dicho anteriormente, el taoïsme no es tan 
mlstico ni esotêrico como a veces se le hace aparecer. Se le 
hace tal porque no se entiehde el sentido profonde, ni filosO- 
fico ni sicolOgico, que esta expresado en su lenguaje paradO- 
jico , negative y simbOlico como expresiOn de la dimension
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m&8 profunda del hombre. Este olvido y desculdo ya lo vio 
Needham:
Es necesario decir que , por una raz6n o por otra, 
el pensamlento taolsta ha sido casl completamente 
malentendldo por la mayorla de traductores y co - 
mentadores europeos. La religl6n taolsta ha sido 
descuidada, la magica taolsta ha sido considerada 
completamente como supersticidn, y la filosofla 
taolsta ha sido interpretada como puro misticismo 
religiose y poesla. El aspecto cientlfico o proto- 
cientlfico del pensamiento taolsta ha sido descui- 
dado en su mayor parte y la postura politics de 
los taolstas muoho mas adn.^ ^^  (Subrayado mlo).
Este pasar por alto y descuidar el sentido profundo del 
Tao y sus implicaciones criticas, ya lo prevela el autor 
del TTC, y justamente vio en elle la grandeza de su Tao:"Pe­
cos son los que me conocen, y este es mi valor”(C.70).
Asl pues, el gobemante que'ha llegado a conocer el Tao,
■que sabe ir a lo profundo de las cosas, personas y aconteci -
mientes, nunca se servira de la fuerza, ni hara la guerra,ni
condenar^ a nadie a la muerte, porque lo propio del Tao es la
No-fuerza,la Armenia y la Vida.Cuando se conoce el Tao, es im-
posible que la vida de los seres esté en peligro:
El mundo tiene un principio
que se puede llamar la Madré del mundo.
Cuando se conoce a la madré,se conoce a los hijos.
Cuando se conoce a los hijos, 
se retoma y se adhiere a la Madré; 
asl la vida estaré sin peligros.(C.52).
J.Needham.Science and Civilisation in China,vol.II,p.34,
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11. La sociedad ideal.
^Cémo séria la sociedad ideal donde reina el Tao?:
En una nacién pequefia con poca poblacién, 
tendrlan todo tipo de utensilios 
pero no los usarlan;
el pueblo apreciarla morir en su tierra 
y no se trasladarla a lugares lejanos; 
aunque tuvieran barcos y carros, 
no viajarlan en ellos; 
aunque tuvieran armaduras y armas, 
no las mostrarlan.
El pueblo volverla al uso de las cuerdas con nudos,
gustarla de su comida,
encontraria bonitos sus vestidos,
vivirla tranquilo en sus casas,
gozarla de sus costumbres.
Las naciones vecinas estarlan tan cerca
que se oirlan los cantos de los gallos
y los ladridos de los perros,
sin embargo lœgentes de este pequeAo lugar
morirlan ancianas sin haberlas visitado.(C.80).
Este texto se ha considerado muchas veces en su sentido 
literal, mostrando el pals ideal, la utopla del TTC. Tal pals 
ideal, siguiendo esa interpretacién, séria un reflejo de la 
antigua sociedad en la cual el pueblo hacla nudos en cuerdas 
para anotar y recordar, pues adn no existla la escritura.Tal 
sociedad antigua era una sociedad de pas y armonla, y a ella 
se volverla en el fùturo ideal.EL ideal del future, esté pues 
en el pasado.
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La interpretacloT) literal, en principio, no se puede re- 
chazar de piano, y hay varias razones que la apoyan,
primer lugar, porque el TTC como Crltica aspira a un ideal 
y todo el con junto contiens muchos eleroentos de un pensamiento 
utépico. No se excluye, pues, que el autor de este texto penea­
se en un pals ideal, literalmente tal como aparece en esta des- 
cripcién.
En eegundo lugar, el considerar el pasado como ideal, es tlpi- 
co de toda la historiografla china hasta nuestros dlas.ior 
ejenplo, Chuang-tse también cita varies textes en que se consi­
déra el pasado como un modelo ideal de paz y armonla.Los 
chines, como todo pueblo, también tienen su mitolôgla de los 
orlgenes y el parai so de los chines se considéra como* la obra 
de los primeros emperadores modelo.Al igual que,por ejemplo, 
el autor del capitule prirnero del Génesis crela al pie de la 
letra lo que escribla -prescindiendo de si comprendla o no su 
sentido simbélico-religioso-,igualmente es logico suponer que 
el autor del TTC y Chuang-tse también crelan en una sociedad 
antigua ideal, como creen en ella aun muchos chines modernes 
que leen su historia sin una interpretacién crltica.
Y en tercer lugar, la antigua sociedad china, basicamente agrl- 
cola, estaba fundada no en la ciudad, sino en aldeas
Cf.. ChuanK-tse. cap : 9,3. 10.4.
109
Cf. C.Elorduy, fil Humanismo politico oriental,p.47-59 
CoBO es tlpico en Elorduy, no hace ningùn comentarie crltico y 
da la impresién que considéra como historîa todo lo que escribe 
de estes emperadores legendaries.
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auto8uficientes y casi absolutanente independientes en su ad­
min istracion, con la dnica obligacién de impuestos al rey. ï 
dentro de la aldea, y sobre todo fuera de ella en el campo,el 
centre de todo era la familia que abarcaba a todos los miem— 
bros de varias generaciones, y que consiitula una unidad con 
absoluta autoridad e independencia en la mayorla de las situa- 
clones de la vida.Es decir, el ideal chine de sociedad, siem­
pre ha sido un grupo pequeho, "una nacién pequefia con poca 
poblacién”, relativamente independiente y de vida sencilla.^^® 
Sin embargo, sea cual sea el grado de armonla e ideal de 
la vida agricole antigua, es claro que la realidad de lo que 
realmente podla ser tal sociedad esta muy lejos de ser igual 
al ideal que nos pin tan todos los textos fundacionales de to- ' 
das las cultures. Y sea cual sea el grado de credibilidad que 
el autor daba a su texto, es claro que la mèra interpretacién 
literal no tiene ningdn valor hoy dla para nosotros, ya que es 
una negacién del progress y la civilizacién, cosa a la que es 
imposible renunciar aunque se quiera. Y por dltimo, desde el 
punto de vista del mismo TTC, si realmente estuviese pidiendo 
una vuelta al pasado, por un lado perderla toda su fuerza como 
Crltica, y por otro, mostrarla una contradiccidn interna en su 
doctrine, ya que habrla hecho un juicio de valor absoluto sobre 
algo fenoménicoi"el pasado fue mejor que el presents".
Cf., Ch.Hucker, China's Imperial Past, p.10 ss.
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Por lo tanto, hay que intenter buscar ese sentido oculto 
tfpicamente taolsta que se esconde siempre en el sentido apa- 
rente y primero de su lenguaje. Para ello, es necesario exa­
miner més a fonde la frase central en que se funda la inter- 
pretacién literal:"el pueblo volverla al uso de las cuerdas 
con nudos". El examiner esta frase es importante porque, en 
primer lugar el termine "volver" es un concepto fundamental 
en todo el TTC, y en eegundo lugar, porque si esta frase se 
puede interpreter en un sentido no literal y mas profundo,todo 
el reste del texte esta en la misma situacidn. Entonces resul- 
taré que aqul se esté hablando de un"volver" o un "retorno" 
simbélico, que es un "volver" al esplritu del Tao.
El caracter usado aqul para expresar la idea de "volver"
es "fu" ( ) .Veamos que sentido tiene en otros textes.
El texto fundamental para la interpretacién que nos ocupa 
ahora, esté en el cap.40:"El Volverse es el movimiento del Tao". 
Se podrla objetar que en este t@cto el carécter que se usa no 
es "fu"( ) sino "fan"( ). sin embargo "fan" tiene dos sen-
tidos:
En "fan tuei"( ^ ) significa openerse,cambiar a lo contrario.
En "fan fu" ( volver, retomar al punto de origen.
En el Tao se dan ambos sentidos.Todo en el Tao es un con­
tinue dinamismo de un polo a otro, de Y in a Yang, porque nun­
ca puede darse un absoluto sélo en une de los polos. Cada ser 
esté contlnuamente en dinamismo hacia su contrario, en lo que
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llamamos la polaridad de lo real. Tal polaridad,como hemos vls- 
to, se da en el piano fenomênico, y se armoniza en el Tao pero 
sin anularse.For lo mismo en el Tao también se da un continue 
y etemo "fan tuei" o Gambie. Y por otro lado, como tal Cambio 
en el Tao es armdnico, este significa que cada ser a pesar de 
estar cambiando siempre a su contrario, esté siempre y al mismo 
tiempo volviendo sobre si mismo, retomando a su propio ser y 
origen, en un eterno "fan fu". Este retorno, es del que se ha­
bla en el texto que ahora estâmes estudiando de la sociedad 
ideal. Es un retorno al propio ser, al origen, al ndcleo donde 
radica la armonla. Este origen es lo que èl TTC llama "p'u"( )
y que no es mas que el Tao en este aspecto de origen*"El Tao 
es el absoluto sin nombre, el origen primordial no diferenciado" 
(C.32). "P'u", literalmente significa el tronco de madera aén 
sin pulir, la madera aén no diferenciada y sin nombre de cosa 
ni objeto.Es uno de los nombres del Tao, en su aspecto de No- 
ser, y sin nombre. El texto continéa:
Aunque pequeho,nada en el mundo puede dominarlo.
Si los jefes y reyes pudieran adherirse a él, 
todas las cosas esponténeamente se les soroeterlan.
EL cielo y la tierra estén en armonla 
y envlan su aliento de vida.
Los hombres sin mandatss se armonizan esponténeamente.
Cuando comienzan las instituciones,
aparecen los nombres,
y una vez que los nombres existen,
se debe saber dénde detenerse.
Saber detenerse, es poder estar sin peligros.(C.32).
321
Vemos aqul, que las creaclones e instituciones humanas dan lu­
gar a discriminaciones j nombres. Absolutizar esas divisiones 
y nombres, es perder el origen primordial sin nombre y no di- 
ferenciado donde todo es armonla, la Realidad que siempre 
es constante y anterior atoda a toda distincién y todo nombre, 
y por tanto fundamenta toda institucion y todo nombre.Wilhelm 
dice*
Todas las cosas tienen su esencia en el Tao. Esas 
esencias eh el Tao son sécrétas e innombrables.Pero 
hay manifestaciones fenomenicas de elles que llevan 
nombres. Concentrerse en lo innombrable, en la esen­
cia, es el No-ser ..El mundo de los f enémenos es el 
mundo del Ser...Tratase de un hecho unico: el miste- 
rio de todo.^^^
El que sabe volver contlnuamente, en medio de su vida de divi­
sion y nombres -el mundo del Ser-, a ese origen sin nombre y 
sin divisiOn y sin nombre -el mundo del No-ser-, haciendo la 
armonla de ambos, esté anclado en el Tao y en una verdadera 
y profunda ramonla que no rompera la polaridad. El camino de 
la armonla, no es escapar del mundo, negar el mundo, negar el 
présente, sino contrôler la capacidad humana de hacer distin- 
ciones y nombres y no dejar que ella sea la gula énica de la 
vida.Hay que saber donde detenerse, porque en el continue cam- 
bio de los fenémenos surgen los nombres y estes dan origen a 
los deseos que a su vez tratan de imposer su ley de continua 
lucha.Es la sociedad de competencias constantes, creadas por 
el hombre cuando sélo attende al Ser.
111 R.Wilhelm.Lao Izu y el Taoïsme, p.39-40.
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Sin embargo el hombre del Tao no actda asl:
El Tao es por naturaleza No-acclén, 
y sin embargo no hay nada que no lo haga.
Si los jefes y reyes fueran capaces de adherirse a él, 
todas las cosas, esponténeamente se transformerIan.
Si aun en esa transformacién surgieran los deseos, 
yo los someterla por el origen primordial sin nombre 
que esta libre de todo deseo.
Sin deseos es alcanzar la tranquilidad 
y el mundo,esponténeamente,se equilibrarla.(0.37).
Este someter los deseos por el origen primordial sin nombre,
es''volver"al origen, es estar siempre retomando de las cosas
con nombres -el Ser- a lo sin nombre -el No-ser-, de lo que es
fundado, a lo que es fundents, de lo que es oposicién y lucha ,
a lo que es complementacién y armonla. Este es el movimiento
del Tao, es decir, el movimiento de la realidad en si misma.
Por eso el TTC dice que "el Tao retoma contlnuamente al No-ser"
(C.14).
Reunidos todos estos puntos basicos, se comprenderé ahora
en toda su amplitud el capitule 40 citado en parte ya varias
veces: Volverse es el Movimiento del Tao.
Ceder es la Accién del Tao.
Todos los seres de universe nacen del Ser, 
y el Ser nace del No-ser.
De todo lo expuesto hasta aqul, vemos que el volver o re­
tomar al "p'u", en ningén modo significa algo literal, sino
que es la actitud fundamental de quien esté contlnuamente en
una crltica del mundo del Ser, descubriendo el No-ser oculto
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y sin nombre, logrando una armonla superior.
Para ratificar el anéllsls anterior tenemos otros textos
que muestran cémo el "fu", el "volver" o "retornar", no puede
ser un retomar a àlgo flsico, fenomênico. Recordemos el texto
ya citado del capitule 28:
Conocer lo positivo,aceptando a la vez lo negative, 
es ser torrente abismal del mundo.
Ser torrente abismal del mundo, 
es poseer la Virtud que no abandona 
y volver a nacer.
Conocer lo blanco,aceptando a la vez lo negro, 
es ser modelo para el mundo.
Ser modelo para el mundo,
es poseer la Virtud que no se equivoca
y volver al infinite.
Conocer la gloria,aceptando a la vez la desgracia, 
es ser valle profundo del mundo.
Ser valle profundo del mundo,
es poseer la Virtud que es superabundancia
y volvçr al origen primordial.
En el momento en que el origen primordial se diferencia, 
nacen las cosas.
EL Sabio que sabe usarlo, 
se convierte en jefe y sefior.
Por eso, el bu en gobemante no discrimina.
Aqul tenemos très usos del "fu" o "volver":
"Volver a nacer",literalmente séria volver a hacerse como nifio. 
"Volver al infinite",literalmente séria volver a lo sin limite. 
"Volver al origen primordial",literalmente significarla volver 
al tronco sin pulir.
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Es claro que ninguno de los très "volver" se debe interpretar |
en ese sentido literal, ya que séria imposible en el primer ^
caso y un absurdo en los otros dos.
Igualmente en el capitule 52 se habla de "retornar y adhe­
rirse a la madré" y de "retomar a la luz", cosas ambas sin sen- |
tido en una interpretacién literal. i
Otros textos en que se muestra que el TTC no habla de un"volver" |
N
o "retomar" en sentido literal son: |
Cap.16: Retomar al origen se llama Tranquilidad, i
y se dice que es retomar a la naturaleza original. ; :
Retomar a la naturaleza original es eternidad, 
conocer la eternidad se llama lluminacién, 
y no conocer la 11 eva a actuar temerar lamente, 
causando la desgracia.
Cap.22: Precisamente esto es perfeccién y retomar al Tao,
Cap.34: Al retomar al Tao todos los seres ;
sin aduefiarse de ello s,
se le puede llamar Grande. |
Cap.60: El Sabio y los hombres no se dahan mutuaroente |
y asl retoman a la Virtud del Tao. |
Solamente en los capitulos 58 y 64 encontramos el "fu" con |
un sentido referido a lo fenomênico: !
Cap.58: Lo normal se vuelve extraho,
lo bueno se vuelve monstruoso.
Cap.64: El Sabio restablece los fallos de los demas.(Aqul "fu"
es "fu yuan" ( )=restablecer,volver a lo que estaba bien).
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Del examen de los textos del TTC donde aparece el caréc- 
ter "fu", podemos conclulr que sélo en dos textos se usa este ca­
racter sélo en su sentido literal. Por lo mismo, el "volver al 
uso de las cuerdas con nudos", no significara un volver al pasa­
do en su sentido literal, sino més bien volver a la actitud, al 
estado de armonla que el autor crela darse en el pasado, porque 
entonces reinaba el Tao. Para ello no hace falta usar realmente 
cuerdas con nudos. El autor no esté poniendo como modelo la 
factlcidad bruta del pasado, sino el estado de armonla que êl, 
siguiendo el pensar de su época, suponla se dié en los orlgenes. 
Por lo mismo, el ideal persiste aunque se pueda probar que no 
existié tal paralso factico de sociedad primitiva. En tal caso, 
el ideal lo que hace es proyectarse en el presents hacia el fu­
ture, en vez de en el présente desde el pasado.
Si el volver al origen primitive, no es algo literal, igual­
mente las demas frases del capitule, estén apuntando a unas ac- 
titudes fundamentaies propias del nuevo émbito del Tao.En ese 
nuevo émbito y dimensién, puesto que el hombre sabe volver de 
las cosas a lo profundo y de lo profundo a las cosas, en un con­
tinue Volverse que es siempre dinamismo armonico, puede vivir 
entre las cosas sin ser una cosa més, ni estar dominado por las 
cosas. La actitud del taolsta, np es antisocial, ni esté en con­
tra del progreso ni de la ciencia pidiendo una vuelta retrégrada 
al pasado, sino que en la armonla esencial de la vivencia de lo 
real en si mismo, trasciende todo lo meramente fenomênico. Tras- 
cender no es negar, sino elevar a un nuevo piano, usar de un
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modo nuevo, con una actitud bésica de integrar y armonizar,
Por eso, todos los "no" que aparecen en el texto son No 
taolstas, que por un lado estan negando el modo ordinario de 
ver y actuar del que sélo vive del Ser, y a la vez estén afir- 
raando un nuevo modo de ver y actuar. JSs una negacién absoluta 
o sea, una afirmacién, que abarca tanto la negacién como la 
afirmacién relativas del plana del Ser. Asf»”no usar los uten- 
silios", "no trasladarse a otros lugares", "no viajar en bar­
cos y carros"',"no mostrar las armas", "no visitar otros pafses", 
etc., no estan negando estas realidades, sino la actitud ordi- 
naria del que hace todo esto dominado por esas cosas, del que 
usa las roaquinas conviertiéndose él en una méquina, del que 
viaja o se mueve de un pals a otro sin saber,porque ni para 
que y sin haber salido realmente de si mismo.
Y viceversa, las afirma clones del texto son también abso- 
lutas y no sélo en el piano del Ser. Es decir, abarcan tanto a 
lo positivo como a lo negativo de lo fenoménico.Asl cuando se 
dice que "gustarla de su comida","encontraria sus vestidos bo­
nitos", "vivirla tranquilo en sus casas","gozarla de sus costum­
bres", etc., no se habla sélo en sentido fenomênico. £so séria 
"chauvinisrao", un extreme contrario al ïao. Al estar anclado en 
el Tao, lo propio ya no es sélo lo propio, sino también lo no- 
propio. El gustar y apreciar lo propio no sélo no 11eva consigo 
no despreciar lo ajeno, sino que produce el verdadero aprecio 
de lo ajeno, porque en el émbito del Tao yo y no-yo se armonizan.
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Esta actitud es la base de una sociedad ideal.Nada de lo 
humanOfdel progreso, de la técnica, se niega.Se pone cada cosa 
en su lugar, no dejando que lo que es secundario domine a lo 
primario y que lo que es siervo sea sefior.Si se da ese "volver" 
a lo originante y fondante, se puede vivir con las cosas, usén- 
dolas o no usandolas con entera libertad de esplritu y sin de­
jar que afecten a la esencia éltima del hombre en cuanto espl­
ritu en el mundo.
Igualmente en las relaciones personales, al haber llegado 
a la comprensién de la realidad profunda de la propia persona 
y del propio yo, se produce una relacién de total aceptacién 
del no-yo que son los otros. No sélo no se niega o se anula al 
otro, sino que se respeta tùtalmente como es en si mismo, y no 
como lo vemos y consideramos desde nuestras perspectivas par- 
ticularistas y egolstas.
^Quê papel tiene el Sabio en este ideal? Un papel fundamen­
tal, porque él es el que ha llegado antes que los demas a des­
cubrir e iluminar este ambito del Tqo en su propia vida, y es 
el que puede ensefiar al pueblo el camino de tal ideal.Tal Sabio 
si es jefe tiene una responsabilidad y un poder que debe usar 
para que su pueblo viva en verdadera armonla. ï al contrario,si 
un jefe desea que su pueblo viva realmente en armonla y paz,de- 
bera seguir el camino del Tao, ya que todo otro camino sélo tra- 
era mayores divisiones y mayores desequilibrios en la sociedad.
C O N C L U S I O N  .
Copcluelép.
Al estudlar el taofeme nos encontramos con una dlficultad 
tlpica en toda inveatigaclén sobre el pensamiento chino: la 
falta de sistema y método. Ko sélo es esto propio del TTC y 
de Chuang-tse, donde encontramos capftulo tras capftulo sin 
una relacién clara, légica y aun doctrinal, sino que se da en 
casi todos los autores chinos.
Ko es tlpico del chino, y menos de los autores taolstas , 
el presenter un problème claramente con todas sus premises y 
luego desarrollar légica y sisteméticamente todos sus aspectos 
e implicaciones, ni el llevar una argumentacién hasta el extre­
me de modo que no quede nada sin discutir ni elucidar. Para 
una mente formada en la tradicién filoséfica occidental,las 
obras chinas aparecen como poco profondes, como incomplètes y 
sin un desarrollo légico y cohérents, falténdoles unidad y fuer­
za y dando la impreslén de avanzar a saltos y pasando de un pun­
to a otro sin mostrar sus relacieoes.
Esta caracterlstica china tiene su ralz en la concepcién 
de base que el chinp posee del cosmos y del hombre, o sea de 
la cosmologie bésica de los chinos. La concepcién que se tenga 
del cosmos, impondré una valoracién concrete del hombre y de 
su puesto en el mundo. Asl, en una concepcién donde el hombre 
es"él rey de la creacién" y con un valor superior por ser "el"
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animal racional, la relacién del hombre con el mundo estaré 
bajo el signo de dominio y manejo del mundo por el hombre.
Esta relacién créa un talante filoséfico de Investigacién, de 
ordenacién y sistematizacién, y en resumen de relacién obje- 
tiva con el mundo. En tal talante, tlpico de las filosoflas 
occidentales en general, la filosofla se desarrolla sistemé- 
ticamente y se estudian los problemss metaflsicos y epistemo- 
légicos que ponen en claro la relacién recta del hombre con 
su mundo. Sin embargo, en una concepcién como la china, donde 
el cosmos es un todo orgénico y el hombre no es el rey, sien­
do su valor no exclusivamente lo racional, sino lo humano en 
todo su conjunto, la relacién hombre-mundo se ve de manera 
distinta. Esta concepcién origine un esplritu filoséfico que 
para el occidental es superficial, no sistemético y muy poco 
preciso y claro.
En esta concepcién cosmolégica china, se parte del supues- 
to que el universe es un conjunto dinémico, arménico, sin sus- 
tan cia fija y determinada, en continue cambio y sin principio 
ni fin. En tal conjunte dinémico y arménico el hombre es un 
elemento mas, en relacién de igualdad y armonla con todos los 
demas elementos. En tal situacién, el hombre no se preocupa 
tanto de comprender la jerarqula cosmica, la valoracién de cada 
ser dentro del sistema, ni la posibilidad o no de comprender 
el mundo como un sistema donde el hombre debe ocupar un puesto 
determinado y fijo.
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La diferencia de una concepcién tlplcamente occidental y 
una concepcién china, no esté sélo en el concepto del mundo y 
del hombre, sino sobre todo en la relacién entre ambos. Para 
el chino no puede darse una separacién de un orden humano y 
otro no humano, sea celestial, natural o animal. Mo existe 
separacién, y cada elemento y cada grupo del conjunto sélo pue­
de realizarse plénamente cuando no se aisla y cuando eneuentra 
las ralces comunes que le unen con lo que no es lo suyo propio. 
De esta auposicién bésica, que ningén autor chino ha negado 
ni cuestionado eiquiera, se g.antea el problems de la filosofia.
la concepcién occidental» la filosofia adquiere un pues­
to determinado, importante y claramente definido en sus métodos 
y fines. EL hombre, puesto que es el centre, tiene derecho y 
obligacién de examiner y justificar su posicién de privilégié, 
y de preguntarse por los fundamentos de sus relaciones con los 
demas seres del mundo, incluyendo a los demés hombres. En este 
esplritu de bésqueda, la filosofla ha ido desarrollandose y 
haciéndose una ciencia independiente que se basa énica y exclu­
sivamente en el hombre. La filosofla es una creacién tlpica y 
exclusivamente humana y absolutamente racional, que no permite 
que elemento8 no racionales, no criticables ni ilégicos entren 
en su fundamentacién y metodologla. EL esplritu filoséfico de 
Occidents es el que ha promovido y logrado la continua y pro - 
gresiva diviaiéd'y clarificacién de las ciencias, asl como la
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aparlcién de las eepeclalldades dentro de cada ciencia, con 
un esplritu analltico, positivo y objetivo. Gracias a él, el 
hombre posee unos esquemas mentales que le situan en el mundo, 
y la dan una coroprensién clara y delimitada de su puesto, va­
lor y misién.
Sn China, encontramos una direccién de sentido opuesto.
Si el hombre no forma un mundo aparté ni especial, ni su rela­
cién con los demas seres del mundo es de superioridad sino de 
igualdad, el talante que nace de ahl no es un esplritu de in- 
vestigacién, de bésqueda por los fundamentos, de justificacién 
de una posicién de privilégie. Mo es un esplritu analltico, 
positivo ni objetivo, sino més bien de comunién, de identifi- 
cacién, negativo y crltico. Negative, en cuanto que se promue- 
ve un camino de fuera hacia adentro, de las cosas al hombre, 
del Ser al Mo-ser. Y crltico,en cuanto que nunca considéra co­
mo absoluto y definitive nada de lo que no sea la misma totali- 
dad, con lo cual esté siempre criticando toda instalacién en 
algo particular y relative.
El problema se plantea entonces asli la filosofla tal como 
la comprends, la desarrolla y la vive Occidents, es para el 
chino, especialmente para el taolsta, algo muy parcial y rela - 
tivo, y que toroada estricta y exclusivement# como gula, més 
que ayudar al hombre al conocimiento profundo del mundo, gene- 
ralmente se lo impide. Y al contrario, el pensamiento chino, 
para el filésofo occidental, no es filosofla porque en primer
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lugar usa elementos no claramente definldos, ni definibles en 
têrminos de razén entrando asl en un campo extra-filoséfico,
J porque, ademés, no muestra una metodologla clara, logica y 
definida que constltuya tal pensar en una ciencia.
Esta crltica de la filosofla al pensamiento chino en gene­
ral, es aén mas justlficada cuando nos reducimos al taoIsmo. 
Porque dentro de todo el pensamiento chino, es el taolsmo el 
que més marca lo no racional, lo paradéjico, lo negativo, y 
adenés présenta un método discursivo y explanatorio totalmente 
asistemético y muy ambigus. Sfectivamente, toroando por ejemplo 
el punto bésico de todo el taolsmo, el Tao, aparece como una 
realidad no puramente abstracta, como una fuerza dinamica real 
que da vida a todo y a la vez contribuye a la armonla de todo. 
SI problema esté en que tanto el TIC como Chuang-tse parten de 
una experiencia y dan por supuesto sin més el Tao, sin preocu- 
parse de darle una fundamentacién légico-racional y sisteroética. 
ï puesto que el punto de partlda es una experiencia personal , 
al comunicar esa experiencia los autores taolstas tampoco bus- 
can cémo aclarar tal Tao, ni elaborar sistematicamente las re­
laciones del Tao con el resto de las ecperiencias humana s y 
con el resto de los seres del mundo. £n otras palabras, la me- 
taflsica del Tao esté poco desarrollada y elaborada. Desde el 
punto de vista del filésofo esto es un fallo, pero desde el pun­
to de vista del taolsta no, porque considéra que nunca se debe 
llerar el anélisis hasta el final, nunca se debe intenter
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agotar un problema y sus Implicaciones, porque el verdadero 
conocimiento de las cosas ha de ser un descubrimiento perso­
nal y de propia experiencia«Es decir, puesto que el punto de 
partida es una experiemeia vital y el eamino ha dé ser tambiém 
experiencial, el taolsta nunca pretends mostrar todos los pe­
sos, sino sélo mostrar la direccién y algunos puntos claves 
que ayuden a descubrir por uno mismo el camino. Si otras pa - 
labras, en el taolsmo no se puede separar la teorla de la pra­
xis, la mente légi co-con ceptuai de la experiencia y vivencia 
intuitive.
De aqul surge el problema, quieés el més serio para un 
filésofo, del conocimiento dsl Tao. la epistemologla es algo 
fundamental en la filosofla ya que sin asentar los limites 
del conocimiento humano no podemos avanzar en conocimientos 
con valor y objetividad. En el taolsmo se nos afirma sin més 
que existe un conocimiento del Tao que es in tu i tivo-viven cial 
pero no se explica en qué consiste tal conocer ni sus relacio— 
nés con otras facultades humanas. Se afirma el ser pero no el 
cémo de ese conocimiento intuitivo-vivencial. Pero, desde el 
punto de vista filoséfico, ^cémo se justifies ese conocer del 
Tao? El problema no se plantea en el taolsmo porque la expe­
riencia se considéra lo fundamental y basta. El conocimiento 
que el taolsmo postula, se acercarla a lo que en Occidents es 
la intuicién mlstica, aunque sin los matices religiosos que 
suele connotar para nosotros. El taolsmo no niega la razén y
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el valor del conocer légico-conceptual, pero tampoco le inte- 
resa uear esa razén y ese tlpo de conocer para explicar la 
naturaleza del conocimiento del Tao. ï no le interesa porque 
considéra que el hombre reducido sélo a la razén, se cierra 
en ufias construcciones engafiosas y parciales. El taolsmo re­
conoce laexistencia de ambos modos de conocer: el conceptual 
y el intuitive, pero no busca una explicacién de la relacién 
o posible unién de ambos. ï toda explicacién que se pueda dar 
no aumentaré ni disminuiré nada al valor que en si misma tie­
ne esa intuicién para quien la experiments. Por eso, la filo­
sofla como explicacién racional del mundo y del hombre, es 
para el taolsmo algo tan sistematico y delimitado que no pue­
de ser ni dar la verdadera explicacién de lo real.
Si consideramos la concepcién griega del hombre como un 
"animal racional"y la de los judlos e indios como "un animal 
religioso", la de los chinos séria un "animal emotivo y social". 
La unién de teorla y praxis, razén e intuicién, sin dar nunca 
la primacla a la razén y a la teorla, hace que la ética y la 
politics, en el pensamiento chino, estén fundadas no sobre la 
base racional humana, sino sobre la emocional y social. El es­
plritu analltico y objetivo del occidental, le 11eva a consi­
derar el problema de la Verdad como fundamental, y sobre el 
cual se cimenta el Bien. La ética y la politics tiene que estar 
basadas en una metafIsica racional. Sin embargo para el chino, 
y especialmente para el taolsmo, lo fundamental es el Bien, lo
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vivencial y la experiencia. Y esto no necesita buscar su fun­
damen to en una Verdad racional, es decir la ética y la poli­
tics no se fundan necesariamente en una metafIsica racional.
Asl, vimos que la politics taolsta se funda en el ïao, pero 
la metafIsica del Tao, trasciende lo meramente racional pene - 
trando en un campo vivencial, que normalmente queda excluido 
de una metaflsica estrictamente filoséfica. Para el taolsmo, 
si el énico fundamento es lo racional se corre el peligro de 
quedar atrapados y encerrados en la misma razén. El taolsmo 
es una Crltica precisamente en cuanto que trata de mostrar 
los peligros de una Verdad alcanzada sélo con el entendimiento 
y la razén.La crltica taolsta no va a negar la razén, sino a 
mostrar que el proceso de fundamentar la ética y la politics 
en la razén, no puede ser absoluto. La Verdad no es un pro - 
blema objetivo, un problema de razén, sino aquello que se ilu- 
mina en la actuacién humana liberada de toda imposicién y me- - 
diacién. La Verdad no se puede buscar como un objeto, sino sélo 
participar més o menos de ella.
A la pregunta del filésofo,^dénde y en qué se funda el 
Tao?, el taolsta respondet En comer cuando se corne, en dormir 
cuando se esté cansado, en vivir la vida como es no dejéndose 
guiar por ninguna mediacién que en vez de mostrar la Verdad,la 
oculta. Es necesaria una intuicién directa, una comunién sin 
mediaciones que en vez de imponer esquemas a la vida, ayuden 
a dejarse vivir y llevar por la Verdad. Y si se sigue preguntando.
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ly cémo descrlblr y explicar a loe demas esta vivencia?, el 
taolsta respondera:iviviendo!
EL taolsmo presents una estructura que llamarlamos dia­
lectics -en el sentido de una continua interrelacién dinami­
ca de los elementos- entre teorla y praxis, entre razén y vi­
vencia. Hay un primer momento en que el hombre se abre a la 
realidad, y llega a captarla como una totalidad arménica. Es­
ta abertura a lo real contiene doe elementos inseparables: una 
experiencia en que se vive lo real como maravillosa totalidad 
arménica, y una tematizacién intelectual y de lenguaje de tal 
experiencia. Pero paraielamente a este momento de abertura, 
se da otro de unién y comunién con lo real, es decir una ac­
titud de entrega y praxis vital. Ahora bien, ambos momentos 
sOn inseparables y no se pueden pensar cronolégicamente, ya 
que para que se d§ una comunién se ha tenido que conocer la 
realidad como totalidad arménica, y a su vez tal conocimiento 
no es un problema del pensar sino de experiencia directa y co­
munién. EL primer momento de abertura a lo real como totalidad, 
se da también en la filosofia, porque toda filosofia no es més 
que una tematizacién de la experiencia del mundo y lo real co­
mo un todo orgénico y capaz de ser ordenado y sistematizado.
La diferencia entre filosofias, esté en la tematizacién de tal 
experiencia del mundo y de lo real. Pero la filosofia como tal 
no conlleva intrinsecamente el eegundo momento postulado por 
el taoismo de comunién y praxis,que ya es supra o extra filosé-
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flco. El taolsmo no s6lo lo postula como fundamental en la 
eatructura total de su dootrlna, slno que lo postula en una 
dialéctica continua con el momento de abertura. Y esta dia-
léctlca es la que le da su caracter crltico, ya que la pra­
xis o comunldn con lo real no es nunca irracional y ha na - 
cido de un proceso Intelectual crltico, y a su vez lo pro - 
plamente intelectual de la abertura al mundo se trasciende
a si mismo al hacerse verdaderamente crltico en una praxis.
El hablar de una eatructura dialéctica significa que no exis 
te prioridad de ningdn momento y ambos se van realizando uno 
a otro. A medida que la abertura al mundo sea mas libre de 
esquemas prefijados, mâs crltica, aparecera més la armonla 
interna de lo real y se vivira mas en Intima unidn y comunién 
con lo real. Y viceversa, cuanto mas se viva en domunién con 
lo real directa y plenamente, mayor serâ la comprension de la 
armonla de lo real y la abertura intelectual al mundo . Por 
eso, es imposible coroprehder el taolsmo sin la unidn de la 
teorla y la praxis, la razén y la intuicidn, la comprension 
intelectual y la comuniOn vivencial. Y esta dialéctica de am­
bos momento8 es lo que ha hecho que no hayamos llamado al tao­
lsmo una Teorla Crltica, sino solamente una Crltica, ya que 
lo teOrico es sOlo un momento de ella y no el mOs impotente.
Volviendo ahora al problème planteado al principio sobre 
la consideraciOn del taolsmo como no filosofla, por parte de 
los filosofos, y de la filosofla como algo muy relative y par-
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clal, por parte de los taofstas, vemos que la posible solu- 
clOn a tal dlscrepancla sOlo esta en que cada parte reconoz- 
ca la verdad que hay en la crltica de la otra. El pensamien- 
to Chino en general, y el taolsmo en particular, pueden con- 
tribuir positivamente a la filosofla si esta en vez de consi­
dérer la no-filosofla como algo negativo lo ve como un valor 
positivo que debe incorporer a su conjunto. Y por otro lado, 
la filosofla occidental puede contribuir al pensamiento chino, 
si éste ve la filosofla en su valor positivo. Asl, el pensa­
miento chino necesita desarrollarse mas en una llnea racional, 
sistematica y de bdsqueda de fundamentacién de sus vivencias 
e intuiciones mas profundas. Y la filosofla occidental debe 
tener m4s en euenta la importascia de la no-filosofla o lo no 
estrictamente filoséfico para su propio desarrollo y avance.
La aportacitSn fundamental que puede dar el pensamiento 
chino en general, y el taolsmo en especial, a la filosofla 
occidental, es el valor del No-ser, que aplioado a la misma 
filosofla como ciencia significa el valor de la no-filosofla 
como parte esencial de la filosofla. Ya hemos explicado en que 
sentido el No-ser , o sea el no-ser de cada ser, es justamente 
lo que posibilita el desarrollo y el avance de ese ser. Una 
filosofla que no saïga de si misma, no solo en sus temas sino 
también en los elementos que maneja y sus métodos, lo ünico 
que hard serd dar vueltas contlnuamente en las mismas pregun- 
tas y respuestas sin progresar ni avanzar. La filosofla, sin
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una no-filosofla que la critique y lacomplemente, es la misma 
muerte del verdadero filosofar. Pero una no-filosofla que es­
té latente en la misma filosofla como su polo complementario 
y que se debe saber descubrir desde dentre y no ahogarla con 
lo cerrado, sistematico y no crltico. La muerte de la metafl 
sica.que tanto temen los fildsofos, nunca se debera al ataque 
desde fuera, sino a la misma cerrazdn de la metafIsica en si 
misma al no haber descubierto la ralz de su propio crecimiento 
y avance en su propia no-metafIsica. Si taolsta, envultimo 
têrmino, preguntard el fildsofoi^para qué vale la filosofla?» 
&cudl es el fin de la filosofla? Y aunque en la tradicidn occi­
dental encontrames gente que especula por especular y que ama 
la ciencia por la ciencia, 1^ mayorla de los fildsofos admi- 
tirdn que una filosofla debe tener como fin el inspirer un 
modo de vida. La teorla no es sino para una practice. Ahora 
bien, dado que la vida es algo dinamico y en continua evolu- 
cidn y cambio, si se quiere que una filosofla tenga valor y 
aplicacidn para la vida, no puede cerrarse y limitarse a unos 
esquemas puramente tedricos y de tal modo sistematicos que el 
cambio y la evolucidn, la creacidn y la novedad quedan exclui- 
dos de ellos. El valor del taolsmo rad ica es. su crltica de 
este tipo de saber y explicar la vida, centrandolo todo en el 
Ser y olvidando el No-ser. La negatividad del taolsmo, es crl­
tica y positiva ya que niega aquello que siendo relative y par- 
cial suele considerarse como absolute y total. Y un punto de
341
vista estrictamente filosdfico,es decir estrictamente racional, 
sieropre es relative y parcial porque supone una eleccidn con­
ceptual que élimina o excluye otras posibles elecciones. El 
taolsmo trata de mostrar que tal punto de vista, cuando se 
trata de la dltima explicacion de lo vital, necesita superarse 
y trascenderse a si mismo, en una uni6n de la razon y la viven- 
cia, de la teorla y la praxis. El taolsmo, al postular la 
intuicidn y la vivenèia como esencial en su estructura, se 
puede decir que ya es no-filosofla. Y este es su maximo valor, 
ya que hace despertar a la filosofla de su autosuficiencia y 
conformisme» para hacerse mas crltica y menos dogmdtica.
La filosofla puede preguntar que cdmo sabemos que la Ver­
dad se alcanza en la armonizacidn del Ser y del No-ser, y en 
la dialéctica de teorla y praxis, y no mâs bien s<5lo con. la 
razén y desde el Ser. La respuesta es que no se puede saber 
si por saber hablamos de un conocimiento meramente intelectual. 
Se puede saber s6lo por un conocimiento que trasciende el me­
ramente intelectual y que se da en la dinâmica vivencial. Es 
la Sabidurla del Tao, que es por eso un No-conocer, y que esté 
testificada por la vida de los sabios que la han ensqriado. El 
TTC es una expresién en lenguaje crltico, paradéjico y negativo 
de la existencia y posibilidad de tal sabidurla. Y en ese len­
guaje esté avisando del peligro de dejarse guiar unicamente 
por la razén aislando al hombre de tal man era que queda alié- 
nado de su mundo vital y creando un desequilibrio y ruptura
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entre el conocimiento del mundo y el mundo real, entre la teo- 
rfa y la praxis, entre la metafIsica y la ética y la pollti- 
ca.
La doctrina del No-ser como fuente de dinamismo y avance, 
implica que el fundamento ultimo de algo tiene que venir dado 
en termines de ese-no-algo. Asf, centréndonos en la Polftica, 
la intuicion fundamental que esta impiIcita en toda la crltica 
del taolsmo es que el fundamento de la politics tiene que ser 
no-polltico.l’undar una ética o una politics en algo ético o 
politico, es no haber llegado aûn a un verdadero fundamento.
En otras palabras, una doctrima filoséfica solo adquiere valor 
cuando llega a un principio o fundamento absolute.Ahora bien, 
lousbsoluto, por serlo, trasciende las distinciones relativas 
que constituyen la doctrina en cuanto tal. Por lo mismo, ai 
una ética o una politics ha llegado a un verdadero principio 
absoluto que la fundaments, tal principio no puede ser expresa- 
do ética ni pollticamente. En iSltimo termine, lo que se afirma 
con elle es que el papel de una ética o una politics no esté 
en llegar a constituir un sistems perfects, sino en llevar al 
hombre a una situacién y modo de vida en que haya desaparecido 
la ética y la politics como sistemas, porque se ha trascendido 
todo sistema y se ha recuperado el fundamento radical y abso - 
luto de toda ética y de toda politics. La busqueda continua de 
lo que es radical y fundante supone una continua crltica y ne- 
gacién de lo que es superficial y fundado. El taolsmo ofrece
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unos princlpios de crltica que hacen ir siempre de lo superfi­
cial a lo profundo, de lo fundado a lo fundante, de lo relati­
ve a lo absoluto, para no quedarnos perdidos y atrapados en 
lo que tiene un valor secundario y caduco. No s6lo todo poli­
tico y todo gobernante deberla tener este esplritu taolsta, 
sino que cada individuo deberla ser taolsta en el sentido de 
tener la capacidad de criticar y revisar contlnuamente sus mas 
preciadas construcciones y absolutizaciones mentales y practicas.
Este carécter de Crltica del taolsmo es el que hace que 
en su doctrina politics no se toquen ni se estudien rouchos te­
mas y problemas que parecen fundamentaies en una filosofla po­
litics, como por ejemplo el origen del poder, la definicién de 
estado, la relacion individuo-estado, los sistemas de gobierno, 
la ley y la libertad individual, etc. Buscar respuestas a es­
tes problemas en el TTC, no séria totalmente imposible y se po- 
drlan encontrar textos que de alguna manera tocarlan la proble­
matics dicha.Pero, puesto que el fin principal de la obra no 
es dar una doctrina positiva, sino crltica, usar los textos pa­
ra responder a esos temas séria en la mayorla de los casos ha- 
cerles décir mucho més de lo que dicen en realidad. Porque una 
Crltica nunca hace enunciados positives sobre el ideal futuro, 
-eso es propio de una Utopia, que no necesariamente es una Crl­
tica-. La Crltica lo dnico que hace es una continua revision , 
resistencia y negacién de lo actual y présenté, posibilitando 
ael el nacimiento de algo nuevo y distinto. pero lo que sea eso
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nuevo y distinto no viene définido en la Crltica, y solo na- 
cera alll donde lo criticado se haya trascendido y superado 
» si mismo en un nivel o émbito superior de sentido. Lo nue­
vo y distinto no es una meta clara a la que se trata de lle­
gar, sino un conjunto que s6lo aparecera delimitado cuando 
los limites de lo que se critica se hayan roto e integrado 
en el nuevo conjunto superior. Asl por ejemplo, hemos visto 
el capltulo del TTC çn que se habla de"la sociedad ideal” y 
que podrla leerse como la Utopia del TTC. En realidad en ese 
capltulo no se esté diciendo nada positivo de la futurs socie­
dad, sino sélo se estén dando unos principios crltico-nega - 
tivos con los quese debe vivir el présente y poder mejorarlo.
Més que dibujar una utopla futurs, el TTC critics la existen­
d s  actual del que no la vive en el esplritu del Tao.
La principal pregunta de toda la filosofla politics de 
China se centra en el problems del liderazgo:;.qué virtudes y 
actitudes son necesarias en un jefe para que se promueva la 
armonla en la sociedad humana? La respuesta de todas las es- 
cuelas y autores es la misma, con la ûnica excepciéo del léga­
lisme. El jefe es ”Sabio en el interior y Rey en lo exterior”
( ^  fl'^ ). Cada escuela se diferencia en lo que entiende
por tal Sabidurla y por tal Poder del rey. El TTC no es excep- 
cién y lo que le interesa no son los problemas teéricos, sino 
el dar las actitudes fundamentales que hacen al jefe ser Sabio. 
Se parte de una sociedad concrets y establecida y no se pregunta
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por su fundamento, ni por el origen del poder, ni por las re- 
lacionea del poder con el pueblo. Como ya hemos dicho, la po- 
lltica no se funda clara y explfcitamente en una doctrina me­
taf Isica racional y sistemética, sino mas bien en la expe - 
riencia y lo dado, produciendo asl la impresién de un vaclo 
epistemolégico propio de todo lo chino.
Y dentro del problems practice, la Crltica del ï'iC se
centra en el tema de la armonla social. La politics para el
TTC es el arte de lograr la armonla del pueblo bajo la gula
de un jefe-sabio. Armonla, que como ya hemos visto, no es algo
prefijado, delimitado por el jefe tras cuidadosos planes y 
consideraciones, sino la armonla interna propia de cada ser 
y de cada grupo y que debe aflorar espontaneamente. Las acti­
tudes del jefe son las que promueven un clima de libertad y 
elimlnacién de obstéculos posibilitando tal armonla. La liber­
tad para el taolsmo, no es pues el dejar hacer sin limites o 
el absoluto no control. Todo ser y todo grupo tiene sus pro- 
piss leyes y su propia estructura, de acuerdo con la cual tie­
ne que actuar para no perecer. La verddadera libertad esté en 
la obediencia interna y esponténea a las propias leyes estruc- 
turales que dirigen un desarrollo en las maximas condiciones 
de armonla y rendiraiento. Para ello ha} que dejar un margen 
de "vaclo" de No-ser, posibilitando el desarrollo y crecimien­
to de tal libertad.Donde todo esté delimitado y prefijado, 
donde no se deja posibilidad para que aflore el no-ser de todo
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ser, no puede haber verdadera libertad humana, slno s&lo li­
bertad de elecciones parciales y nunca creativas y dinamicas. 
En este sentido, el Sabio desconfia dé cualquier sistema que 
lo détermina y lo fija todo en leyes y normas de conducta 
omniprésentes en la vida de los individuos. La polltica que 
lo funda todo en el Ser, se mueve en un esplritu de exclusién 
y lucha. El esplritu del saber valorar el No-ser, produce una 
actitud de inclusion, aceptacién y armonla. Es la Suavidad 
del Tao, que sabe como romper las relaciones de lo relativo 
y parcial pero sin forzar su dinamismo y logrando que lo que 
era conflicto y lucha se intégré en un ambito superior de ar­
monla y complementacién. No saber trascender las relaciones 
de lo relativo, haciéndolas absolutas es producir unas fuer- 
zas de reaccién mucho mas conflictivas que las originales.
La actitud polltica del que es "rey” sin ser "sabio" es una 
actitud volcada a lo externo, con un esplritu positivo y ana- 
lltico, objetivo y sistematico. Tal esplritu es necesario para 
un jefe, pero no basta, y él solo produce la rigidez y dureza 
propias de la muerte.Debe compensarse con la actitud del "sa­
bio" que es una actitud hacia ad entre, crltica y negativa en 
el sentido de dar a cada situacién y actuacién su juste valor 
sin dejar que lo relativo y parcial se haga absoluto y total. 
El taolsmo évita los extremes del absolutisme y totalitarisme 
por un lado, y del libéralisme y anarquismo por otro, sin de­
jarse ganar nunca por ningdn extreme. Pero al estar siempre en
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una actitud crltica, de reconocimiento continue del No-ser, 
tampoco pretende conseguir un termine medio fijo y estable 
como un sistema ideal. La crltica nunca puede instalarse y 
estaré siempre en dinamismo y moviéndose en la polaridad de 
lo real sin dejarse ganar nunca por nada relativo. Por eso, 
el taolsmo, como toda Crltica y como todo verdadero amante 
de la Verdad, seré moleste y mal recibido por cualquier sis­
tema y por cualquier doctrina que se pretenda instalada y 
con pretensiones de dominio y exclusivisme.
EL hombre es un ser con una tendencia a crecer y desa­
rrollarse, con una sed de unién de su existencia real con su 
esencia ideal. Tal unién es inasequible, en el sentido de que 
es un continue camino que se va haciendo dla a dla. Esta ten­
dencia, en las filosoflas occidentales se ha interpretado 
positivamente, habléndose de un llegar a ser, del realizarse, 
del ser plenamente humano. En las filosoflas orientales, es- 
pecialmente en el budismo y el taolsmo, se interpréta negati- 
vamente, como un dejarse ser, vaciarse, un No-ser. Ambas te- 
matizaciones estén expresando la misma vivencia y verdad. EL 
occidental es més idealista, le cuesta caminar de lo més a lo 
menos y siempre Va en busca de lo que aun esté por conseguir. 
El orieptal sobre todo el chino, es mas realista, acepta sin 
problems que la vida es caminar hacia el misterio, hacia el 
Vaclo, de lo mas a ,lo menos, y busca aquello de lo que aén no 
se ha vaciado, de lo que aûn no se ha liberado y que le impide
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vivir plenamente el momento présente.
Quedarse solo en las palabras, en las tematizaciones y 
expresiones, es oponer dos lenguajes que quizés en lo profundo 
estén apuntando a la misma vivencia y al mismo valor. Hay que 
saber distinguir la tematizacién de una experiencia y la mis­
ma experiencia. Quedarse sélo en las polaridades, en las ten- 
siones y en las aparentes oposiciones, sin saber ir a lo pro- 
fundo, es el error que critica el taolsmo."por eso, el hombre 
grande se atiene a lo profundo y no permanece en lo superfi­
cial, atiende a lo sustancial y no se queda en los adomos"(C. 
38). El equilibrio socio-polltico no es un problems de némeros, 
sino de sensibilidad y de intuicién, de saber actuar de modo 
que "los érboles no impidan ver el bosque".
El problems de la polaridad fenoménica en las expresiones 
y tematizaciones, se puede aplicar al campo mismo de la filo­
sofla. La filosofla es la tematizacién més abstracts de los 
valores fondantes y basions de una cultura o de un grupo. Cada 
tematizacién constituye una filosofla. Precisamente por eso hay 
una Historia de la Filosofla. En realidad no solo existe una 
filosofla occidental y otra oriental, sino que dentro de ellas 
existen muchas y diversas filosoflas. Para un estudio fructl - 
fero y enriquecedor de la Historia de la Filosofla, no basta 
quedarse en lo estrictamerfte filoséfico. En el piano de la fi­
losofla como expresion y sistema de valores, no puede haber 
comunién, no ya entre Oriente y Occidente, sino ni siquiera
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entre dos fildsofos de una misma tradicion. Cada tematizacion 
y lenguaje son distintos y no puedeaigualarse. Quedarse en 
eso, es saber lo que han dicho los fildsofos, pero no es saber 
filosofla, ni mucho menos hacer filosofla. Es necesario dar un 
paso mas, profundizar en las distintas tematizaciones y lle­
gar a un posible y oculto suelo comun. Asl, el valor de otras 
filosoflas diferentes a la nuestra esta en que nos hace profun­
dizar en la nuestra y descubrir que lo que llamabamos no-nues- 
tro también esta en lo nuestro aunque escondido bajo otras te­
matizaciones y expresiones. Nuevamente volvemos al valor del 
No-ser, que no es la negacidn del Ser, sino justa y precisamente 
lo que posibilita su desarrollo, crecimiento y estabilidad.
Quizas, en la jungla complicada y diflcil de la filosofla 
actual, donde a veces sdlo los especialistas saben lo que dicen, 
el taolsmo pueda parecer superficial, simplista, ingenuo y has- 
ta una estupidez. Ante tal opinidn, sdlo se puede responder con 
el mismo TTC:"El hombre ruln oye el Tao, y se rie ruidosamente 
de él. Si no se riera, no podrla ser el Tao"(C.41). Porque es 
una serial de la grandeza de un hombre y sobre todo de un pensa- 
dor nunca reirse de nada con desprecio. El que lo hace no ha en- 
tendido que asl se esté riendo de si mismo, porque lo que él 
llama lo otro y lo ajeno no es mas que la cara oculta de si mis­
mo. Para el fildsofo, que debe ser el modelo del hombre que pien- 
sa en profundidad,el camino del Tao es el saber criticarse a uno 
mismo contlnuamente, sin confundir el camino con la meta, ni la 
Verdad con las sehales en el camino de la Verdad.
A P E H D I C E S .
APENDICE I.
Texto complète del TAO TE CHING.
Traduccldn directa del texto chino de Wang Pi ( ^  ),
por José Ramdn Alvarez Méndez-Trelles.
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T A O  I E  C H I N G .
Capltulo 1.
EL Tao que puede ser expresado, no es el Tao absolute.
El nombre que puede ser nombrado,no es el Nombre absolute.
£1 No-ser se reflere al principio del universe.
El Ser se reflere a la madre de todos los seres.
Desde el No-ser conocemos las maravUlas del Tao.
Desde el Ser conocemos las aparlenclas del Tao.
Ambostlenen el mismo origen,aunque distinto nombre.
Su Identldad se llama misterio.
Lo més mlsterloso de lo misterioso, 
es la puerta de toda maravllla.
Capftulo 2.
Cuando todo el mundo reconoce la belleza como tal, 
nace la fealdad.
Cuando todo el mundo reconoce la bondad como tal, 
nace la maldad.
Porque 8er y No-ser se engendran uno a otro, 
lo diffell y lo fécll se complementan mutuamente, 
lo largo y lo corto se mlden estre si, 
lo alto y lo bajo se apoyan mutuamente, 
el sonldo y él tono. se armonlsan entre si, 
el antes y el después se suceden uno a otro.
For eso,el sabio actda por la no-acclén y enseda sin palabras. 
Todas las cosas nacen de 4l,pero no las Intenta domlnar, 
todas las cosas dependen de él para su existencia 
pero no se apropla de ellas,
las ayuda en su obrar,pero no se apoya en ellas,
realize completamente su obra,pero no se atrlbuye mérite alguno,
y al no atrlbuirse mérite algune, nada puede perder.
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C§sitalo.2*
No exaltar los talentos, y si pueblo no competlra entre si.
No valorar las cosas dif Idles de conseguir, 
y el pueblo no robaré.
No mostrar lo codiciable, y el pueblo no se ofuscara.
For eso, el sabio gobiema vaciando la mente y llenando el vientre, 
debilitando los deseos y fortaleciendo los huesos.
Siempre hace que el pueblo no desee saber, ni tenga ambiciones, 
y asl, el que sabe no se atreveré a actuar.
Actuando de acuerdo con la no-accl6n,todo estaré en orden.
Capltulo 4.
El Tao actda por su vaclo, y nunca puede llenarse.
Profundo, es el origra de todos los seres.
Suavisa las asperesaa, aclara la confusion, 
atempera el brillo, se identifies con la tierra.
Tranquilo, existe etemamente.
No si de quién es hijo,parece existir antes que los dieses. 
Cajltulo_5.
£L cielo y la tierra son impardales, 
tratan a. los seres como a perros de paja.
EL sabio es imparcial,
trata al pueblo como a perros de paja.
El universe entero es como una bolsa de aire, 
en su vaclo es inagotable,
M  su movimiento no cesa de producir.
Cuantas mas palabras,més répidamente se llega a la ruina.
Es mucho mejor permanecer en el vaclo.
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Capltulo 6.
mm M  mt mm mm ^ m m
El esplritu del valle nunca nnere, 
se le llama la hembra misteriosa.
La puerta de la hembra misteriosa, 
se llama la ralz del universe»
Perpetuamente existante,su accién es inagotable.
Capltulo 7.
a. mu ^  mm »m mm «  w
EL cielo es perpetuo y la tierra es permanente.
Son perpetuos y permanentes porque no existes para si mismos, 
por eso son espaces de una existencia perpétua.
Asl, el sabio se pone en dltlmo lugar, 
y se eneuentra el primero,
se olvida de si mismo, y préserva su existencia.
6*0 es porque no busca su propia persona 
por lo que puede realizarse a si mismo?
Capltulo 8.
La suprema bondad es como el agua,
que bénéficia a todo y no se opone a nada.
Su lugar es aquél que todos consideran el més bajo, 
y por eso esté mi^  cerca del Tao.
Para permanecer se debe preferir un lugar bajo,
para pensar #e debe preferir lo profundo,
para relacionarse se debe preferir la benevolencia,
para hablar se debe preferir la sinceridad,
para gobernar se debe preferir el orden,
para los asuntos se debe preferir al aptitud,
para la actuacién se debe preferir la oportunidad.
Asl, solamente no combatiendo a nada, 
se estaré libre de defectos.
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Capltulo 9.
Mejor es detenerse a tlempo
que soportar algo lleno hasta el borde»
Usa 7 aflla algo constantemente, 
y no duraré largo tlempo.
Una sala llena de oro y jade, 
seré imposible de guardar.
La riqueza y posicién ostentosas, 
traerén consigo la ruina.
Una vez realizada una obra, retlrarse, 
ese es el Tao del cielo.
^gltulo_lO.
tPuedes llevar el esplritu y la materia, 
y abrazarlos en una unidad sin que se separen?
^Fuedes concentrer la energla vital,
y alcanzar una flexibilidad como un nifio recién nacido? 
^Fuedes limpiar la mente,
y profundizar la visién sin que quede nada imperfects? 
^Puedes amar al pueblo,
y gobernar el estado actuando por la no-acclén?
^Fuedes abrir y cerrar las puertas del cielo, 
siendo como la hembra?
^Fuedes iluminar y comprender todas las cosas, 
conociendo por el no—con oc er?
Producir y criar, producir y no apropiarse, 
obrar y no apoyarse en la obra, 
guiar y no dominer.
A esto se llama Virtud misteriosa.
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Capltulo^ ll.
Ireinta radios convergea en el centro de la rueda, 
y es su vaclo el que la hace ûtil.
La arcilla moldeada da forma a la vasija, 
y es su vaclo el que la hace ûtil.
Se abren puertas y ventanas al hacer una casa, 
y es su vaclo el que la hace dtil,
Asl, el Ser nos da el servicio, 1
y el No-ser nos da la utilidad. |
Capltulo 12. i
Los cinco colores hacen al hombre ciego.
Los cinco sonidos hacen al hombre sordo.
Los cinco sabores hacen al hombre sin gusto.
Las carreras y la casa hacen al hombre ofuscado.
Las cosas diflciles de conseguir hacen al hombre corrompido. ,
For eso el sabio atiende al vientre y no al ojo,
rechaza esto y prefiere aquello. l
j ■
Cepltulo_12. I
Honor y deshonor,ambos causan ansiedad,porque lo que valoramos 
y tememos esté en nuestro yo.^Oué significa que honor y deshonor 
ambos causan ansiedad?
El honor eleva y la desgracia abate,
conseguir un favor causa inquietud,perderlo también.
Por eso digo que honor y deshonor causan ansiedad.
^Oué significa que lo que valoramos y tememos esté en nuestro yo?
La razén por la que tememos es porque tenemos un yo.
Si no tuvleramos yo^qué mal podrlamos temer?
Asl, a quien valora su yo como al mundo, 
me le puede conflar el mundo.
Y a quien ama su yo como al mindo, 
se le puede encargar el mundo.
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C§B|tu3Lo_li.
Ulréndolo, no ee ve. Se llama Invisible.
Escuchéndolo, no se oye. S# llama inaudible.
Tocéndolo, no se siente. Se llama intangible.
Estos très estados son imposibles de Investigar, 
y secntremezclan en una unidad.
En lo altoes luminoso,en lo bajo es oscuro.
Indescriptible,no puede nombrarse, 
retoma contlnuamente al No-ser.
Se llama la figura que no tiene figura, 
la forma de lo que no es,lo evasivo, lo vago.
Sicontréndose con él, no se ve su rostro.
Siguiéndolo, no se%u espalda.
Adbiriéndose al Tao antiguo,se dominaré la existencia actual. 
Poder conocer el origen primordial, 
se llama lo esencial del Tao.
Capltulo 15.
Los antiguos virtuosos que cultivaban el Tao,
eran tan sutiles y pénétrantes que su profundidad era insondable.
Al ser insdndables, sdlo se puede intenter una mera descripcién:
Prudentes, como qui en pasa un rlo en inviemo,
eautos, como quien terne a todos a su alrededor,
graves, como quien es huésped,
escurridizos, como el hielo que se derrite,
auténticos, como el tronco de madera sin pulir,
amplios, como un valle,
sin discriminaciones, como el agua turbia. 
iOuién es capaz de llegar poco a poco a la pureze, 
deteniéndose en la impureza?
^Ouiénses capaz de llegar poco a poco al crecimiento, 
moviéndose en la quietud?
El que se adhiere al Tao no desea llegar a ningûn extremo, 
por eso,puede mantenerse oculto,renovéndose contlnuamente.
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Capltulo 16,
Alcanza el mayor grado de vacledad, 
conserva la mas profunda tranqullldad.
Todos los seres actûan ablgarradamente, 
y yo contemple c<5mo retoman.
Ahora todos los seres se desarrollan profusamente, 
y cada uno retorna a su origen.
Retomar al origen se llama tranquilidad, 
y se dice que es retomar a la naturaleza original.
Retomar a la natural eza original es eternidad. |
Conocer la eternidad se llama iluminacién, |
y no conocerla 11eva a actuar temerariamente,causando la desgracia.; 
Conocer la eternidad es aceptarlo todo.
Aceptarlo todo es ser universal.
Ser universal es sercelestial.
Ser celestial es ser Tao.
Ser Tao es ser imperecederd, y hasta la muerte 
se estera sin peligros.
Capitule n.
El mejor jefe es el que pasa inadvertido al pueblo, 
después viene el que es amado y elogiado, 
luego el que es temido, 
y el poor es el que es despreciado.
Cuando la confianza no es total,nacera la mutua desconfianza. 
Tranquilo, el buen jefe escatima las palabras.
Una vez terminada una obra,seguiré el éxito,y todo el pueblo dira:
; Es lo natural! ]Lo hemos hecho por nosotros mismos!
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Capitulo 18.
Cuando se abandons el Gran Tao, 
prevalecen la benevolencia y la justicla.
Cuando aparecen la IntelIgends y la erudlcldn, 
prevalecen las grandes hlpocreslas.
Cuando se ha roto la armonfa natural de las sels relaciones 
famlliares,prevalecen la piedad filial y el amor patemo. 
Cuando el pais esté en3 confuëién y con revueltas, 
prevalecen los minist m s  1 sales.
05E^tulo_12.
Rechazada la sabidurla y el conocimiento, 
el pueblo se beneficiaré cien veces mas.
Rechazada la benevolencia y la justicia, 
el pueblo volveré a la piedad filial y al amor. 
Rechazado el ingenio y el prov echo personal, 
dejaré de haber bandidos y ladrones.
Sstos très grupos de virtudes, 
son adomos extemos y mo bastan,
por eso hay que hacer que haya algo a qué atenerse:
Manifester lo sencillo,
abrazar lo auténtico,
disminuir el egoismo,
reducir los deseos.
Rechazada la ciencia, 
ya no habré ansiedades.
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Capltulo 20.
iQué dif erencia hay entre un ";.dlgame?" y un "^qué?”,
iQué diferencia hay entre lo bueno y lo malo?
^Lo que todos temen,debe ser temido?
;0h!, ;qué extremadamente ridlculas son taies dj-stinclones!
Todos sé alegran como quien gozâ en una gran fiesta, 
y como quien sube a un altozano en primavera.
Sélo yo quedo tranquilo, sin plan alguno, j
como un nifio que aûn no sabe reir.
Apatico como quien no tiene casa a la que volver.
Todo el mundo tiene de sobra,
sûlo yo parezco haberlo perdido todo.
Mi corazûn es el de un estûpido, jconfuso y torpel i,
La gente ordinaria es brillante, '
sûlo yo soy oscuro.
La g ente ordinaria es aguda,  ^.
eûlo yo estoy ofuscado. < i
Todo el mundo tiene algûn "para qué", \ * .
sûlo yo soy tonto y tosco.
Yo solo soy distinto a los demés, 
porque aprecio a la madre que me nutre.
Capltulo 21.
• /
Lo que es inherente a la Virtud, 
se dériva ûnicaroente del Tao.
El Tao constituye una realidad nebulosa y confusa. ‘
Confuso y nebuloso, contiens formas.
Confuso y nebuloso, contiens objetos.
Profundo y oscuro, contiens esencias.
Su esencia es ciertamente real y contiens la Verdad. j
Desde la antigUedad hasta hoy,su nombre nunca ha dejado de existir
y a travéa de él observâmes el origen de todo.
iCÛmo puedo yo conocer la figura de este origen de todo?
Por el Tao.
3bl
Capltulo 22.
Humillarae es perfecclonarse, 
in dinar se es enderezarse, 
vaciarse es llenarse, 
gastarse es renovarse, 
tener poco es ganancia, 
tener mucho es perdida.
For eso, el sabio abraza todo en uno 
y es modelo para el mundo.
No se exibe y por eso brilla, 
no se autoafirma y por eso es famoso, 
no se autoalaba y por eso tiene mérito, 
no se envanece y por eso es jefe, 
a nadie ataca y por eso nadie le ataca.
Lo que dice el dicho antiguo:"Humillarae es perfecclonarse", 
^son acaso palabras vaclas?
Precisamente esto es perfecciûn y retomar al Tao.
Capltulo 23.
Hablar. poco es lo natural.
Asl, un huracan no dura toda una naHana, 
un aguacéro no dura todo un dla.
^Ouién obra asl? La naturaleza.
Si las obras de la naturaleza no pueden durar demaslado, 
{cuénto menos las de los hombres!
For eso, quien sigue al Tao se identifies con el Tao,
quien sigue al logro se identifies con el logro,
quien sigue a la pérdida se identifies con la perdida.
Quien se identifies con el Tao,es acogido por el Tao,
quien se identifies con el logro,es acogido por el logro,
quien se identifies con la perdida,es acogido por la perdida. 
Cuando la confianza no es total,no se confiaré.
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Capltulo 24.
Sostenerse de puntlllae no es mantenerse de pie,
dar zancadas no es andar,
exhlbirse no es brlllar,
autoaflrmarse no es ser famoso,
autoalabarse no es tener mérito,
vanaglorlarse no es ser jefe.
Todas estas cosas,desde el punto de vista del Tao, 
son como comlda sobrante y cosas superfluas, 
y los demas seres las desprecian.
For eso,quien sigue el Tao no recurre a ellas.
Capltulo 25*
Existe una realidad formada caûticamente, 
anterior al cielo y a la tierra.
Sllenciosa, vacla, eociste por si misma y es Inmutable, 
actûa contlnuamente y es inagotable.
Fuede ser considerada la madre del universe.
No sé su nombre y la désigné con la palabra Tao.
Forzado a darle un nombre la llamarla Grande.
Grande significa que traspasa todo limite,
traspasar todo limite significa perderse en la lejanla,
perderse en la lejanla significa retomar.
Asl, el Tao es grande,el cielo es grande,la tierra es grande,
y el hombre también es grande.
En el universe estes son los cuatro grandes, 
y el hombre es ûnicamente uno de ellos.
El hombre sigue la ley de la tierra,
la tierra sigue la ley del cielo,
el cielo sigue la ley del Tao,
y el Tao sif^ ue su propia ley.
Capitule 26.
Lo pesado es ralz de lo 11gero.
La tranquilidad es sefiora de la agitacidn.
Asl, el sablo aunque esti novléndoee todo el dfa, 
nunca abandooa la clama y el,equillbrio, 
aunque vlva en un ambiente de lujo, 
se mantiene sereno e imperturbable.
&Cdmo se puede ser jefe de un estado de diez mil cuadrigas 
y comportarse ligeramente ante el roundo?
Ser ligero es perder la ralz, 
estar agitado es perder el gobiemo.
ÇaEltulg_2].
El mejor caminate no deja hu élira s,
las mejores palabras no se equivocan ni ofenden,
el mejor plan no tiene cdlculos ni tacticas,
la mejor cerradura no tiene cierre pero no puede abrirse,
el mejor nudo no usa cuerda pero no puede deshacerse.
Por eso, el sabio conoce siempre el mejor roedio de ayudar 
a los hombres y asl nadie es rechazado, 
conoce como protéger a las cosas, 
y asl nada es rechazado.
^sto se llama recibir la iluminacidn.
Asl el hombre bueno es maestro para el malo, 
y el malo es un valor para el bueno.
Quien no aprecia a este maestro, 
y no ama a este valor, 
aunque posea gran inteligencia, 
estard en una gran confusidn.
£sto se llama lo esencial del misterio.
Capitule 28.
Conocer lo positlvo aceptando a la vez lo negative, 
ee ser torrente ablsroal del mundo.
Ser torrente ablsmal del mundo,
es poseer la Vlrtud que no abandoqa y volver a nacer. 
Conocer lo bianco v aceptando a la vez lo negro, 
es ser modele para el mundo.
Ser modele para el mundo,
es poseer la Vlrtud que no se equivoca,y volver al infinite, 
Conocer la gloria aceptando a la vez la desgracia, 
es servaile profonde del mundo.
Ser valle profundo del mundo,
es poseer la Vlrtud que es superabundancia,
y volver al origen primordial.
£n el memento en que el origen primordial se diferencia, 
nacen las cosas.
El sabio que sabe usarlo,se convierte en jefe y sehor.
Por eso, el buen gobemante no discrimina.
Capitule 29.
Lesear gobemar el mundo por medio de la accidn, 
me parece que no puede conseguirse.
El mundo es un vase espirituàl que no puede manipularse.
Toda manipulaci($n conduce al fracaso, 
y todo dominio conduce a la pérdida.
Porque las cosas
unas veces van délante y otras detras,
unas veces soplan suavemente y otras fuerte,
unas veces son fuertes y otras débiles,
unas veces estan arriba y otras caen.
Por eso el sabio
excluye todo exceso,todo lujo y todo extreme.
Ç®2^îulo_50.
Ayudar al gobemante con el Tao,signifies no servirse de las 
armas para conquistar el mundo,porque las armas gustan de 
represalla.
Alll donde hay ejércltos,orecerén matas de espinos*
Después de una gran guerra,segulrdn afios de desgracias.
El buen jefe simplemente acepta los resultados como son, 
sin ttsar la fuerza.Aceptados los resultados como son, 
no se Tanaglorla,no se autoalaba,no se enorgullece, 
lo considéra todocomo el dnico resultado posible 
y no se apoya en la fuerza.
Todas las cosas al llegar a la madurez,coraienzan a decaer. 
Llegar a un extreme es contrario al Tao, 
y lo contrario al Tao, pronto desaparece.
Capltulo 31.
Las buenas armas son instrumentes nefastos.Todos las detestan, 
y por eso el hombre del Tao no recurre a ellas.
El caballero en la vida ordinarla,considéra la izquierda como 
el pueste de honor.Pero en la guerra, lo es la derecha.
Las armas son instrumentes nefastos y no instrumentes de 
Caballeros.Si no tiene mds remedio que usarlas, 
su primer principio es la serenidad y moderacidn.
Aun cuando vence no lo considéra graodeza.
Considerarlo grandeza es alegrarse en la matanza de los nombres 
y quien se alegra matando a las personas,nunca 11égard atener 
êxito como gobemante de un reine.
En las ocasiones gozo sas la izquierda es el pu es to de hor.or, 
y en las desgracias, lo es la derecha.El jefe subordinabo s- 
coloca a la izquierda y el cemandante en jefe a la derv ha 
Es to sign if ica que se sigue el orden de un funeral,porqu ^ ... 
matanza de muchs g en te se debe conmemorar con pena y 11 
y la Victoria se debe conmemorar como un funeral.
2é(
Capitule 32,
El Tao es el absolute sin nombre,el origen primordial no 
diferenciado que,aunque pequeRo,nada en el mundo puede dominar. c 
Si los jefes y reyes pudieran adherirse a él, 
todas las cosas espontdneamente se les someterlan.
El cielo y la tierra estdn en armonla y envlan su allento de vida. 
Los hombres sin mandates se armonizan espontdneamente.
Cuando coidienzan las instituciones,aparecen los nombres, 
y una vez que los nombres existen,se debe saber ddnde detenerse. 
Saber detenerse es poder estar sin peligros.
Foniendo un ejemplo,el Tao para el universe es como los rlos y 
mares a los cuales fluyen las corrientes de agua de los valles.
Çapltulg_33.
Conocer a los demas es sabidurla, 
conocerse a sf mismo es la iluminacidn.
Yencer a los demds es tener fuerza, 
vencerse a si mismo es la fuerza.
Saber contentarse es sup erabun dan cia.
Actuar con constancia es tener determinacidn.
No perder el origen es perdurar.
Morir y no desaparecer es la longevidad.
Capitule 34.
El Gran Tao es como agua desbordada que fluye en todas direccloc 
Todas las cosas se apoyan en dl para vivir y a ninguna rechaza, 
Realizada la obra,no réclama mérite alguno.
Viste y alimenta a todos los seres, 
y no se apropla de elles como du^o.
Etemamente sin deseos,se le puede llamar pequeho.
Al retomar a él todos los seres sin adueharse de elles, 
se le puede llamar grande.
Asl, quien nunca se considéra grande, 
es capaz de alcanzar la grandeza.
3^^
CSB^ Î!ii2-5§.
Aflrmarse en la gran forma,es ser gula del mundo.
Ser gula del mundo sin causar daflo nlnguno, 
es tranquilidad, armonla y paz.
La rodsica y los manjares haeen detenerse al caminante, 
pero si se prueba el Tao es soso y sin sabor alguno.
Miréndolo, no se ve nada,escuchéndolo,nada se oye, 
usdndolo, nunca se agota.
Capitula 36.
Para que algo pueda contraerse,primera ha tenido que extenderse.
Para que algo puedà dehilitarse,primera ha tenido que fortalecer:►
Para que algo pueda eliminarse,primera ha tenido que constituirse.
Para que algo pueda quitarse,primera hatenido que darse.
A esta se llama la iluminacidn invisible.
Lo blando vence a lo dura,lo débil vence a lo fuerte.
Asl como los peces no abandonan las profundidades, 
las mejores armas del reino no deben mostrarse.
Capitula 37.
Si Tao es por naturaleza no-accidn, 
y sin embargo no hay nada que no lo haga.
Si los jefes y reyes fueran capaces de adherirse a él, 
todas las cosas espontdneamente se transformarlan.
Si adn en eda transformacidn surgieran los deseos, 
yo los someterla por origen primordial sin nombre, 
que esté libre de todo deseo.
Sin deseos es alcanzar la tranquilidad 
y el mundo espontâneamente se equilibrarla.
Capltulo 38.
La Vlrtud no es vlrtuosa, 
por eso tiene virtud.
La virtud no deja de ser virtuesa, 
por eso no tiene virtud.
La Virtud no actda,y no tiene intencidn.
La virtud actda y tiene intencidn.
La Benevolencia actda, pero no tiene intencidn.
La Justicia actda, pero no tiene intencidn.
La Rectitud actda, pero no obtiene respuesta 
y se impone con los brsaos desnudos.
Perdido el Tao,apareca la virtud.
Perdida la virtud, aparece la benevolencia.
Perdida la benevolencia, aparece la justicia.
Perdida la justicia,aparecen las réglas y la étiqueta. 
Estas, son el grado Infino de fidelidad 
y el origen de todo desorden.
El conocimiento anticipado, 
es un adomo.,del Tao 
y el origen de toda necedad.
Por eso, el hombre grande^ *
se atiene a lo profundo, 
y no permanece »n lo superficial, 
atiende a lo sustancial, 
y no se queda en los adomos.
Asl, rechaza esto y elige aquello.
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Capltulo 39.
Besde la antigUedad estos alcanzaron el unox 
el cielo lo alcanzd y se hizo puro, 
la tierra lo alcanzd y se hizo tranquila, 
los dioses lo alcanzaron y se hicieron espirituales, 
los Telles lo alcanzaron y se hicieron llenos 
los seres lo alcanzaron y nacieron y crecieron, 
los jefes y los reyes lo alcanzaron, 
y se hicieron modelo recto para el mundo.
Sin la pureza el cielo se hahrla partido,
sin la tranquilidad la tierra se habrla deshecho,
sin la espiritualidad los dioses habrlan desaparecido,
sin la plenitud los valles se habrlan agrietado,
sin la vida los seres habrlan perecido,
sin la rectitud los jêfes y reyes habrlan caldo.
For eso, lo valioso tiene su ralz en lo vil, 
y lo superior tiene su ralz en lo bajo.
Asl los jefes y reyes se llaman a si mismos 
hérfano, indigno y pobre.
^Mo es esto prueba de que consideran lo vil como ralz? 
iO acaso es de otra manera?
La més alta alabanza es la no-alabanza.
Ho se debe querer ser jade extraordinario 
sino piedra ordinaria.
Capltulo 40.
Volverse es el movimiento del Tao.
Ceder es la accidn del Tao.
Todos los seres del universe nacen del Ser, 
y el Ser nace del No-ser.
'hyô
Capltulo 41.
EL hombre grande oye el lac, 
y dlligentemente actda de acuerdo con él.
El hombre ordlnario oye el Tao,
y unas veces lo considéra existante y otras muerto»
EL hombre ruin oye el Tao,y se rie ruidosamente de él.
Si no se riera,no podrla serai Tao.Por eso dice el proverbioi
"Comprender el Tao es como oscuridad,
entrar en el Tao es como retroceder,
el Tao simple es como extraordinario,
la virtud suprema es como un valle,
la virtud ilimitada es como insuficiente,
la virtud establecida es como indolente, '
la virtud natural es como alterada,
el gran>icuadrada.no tiene esquinas,
el gran vaso sdlo al final alcansa la plenitud,
el mayor sonido apenas tiene vos,
la gran forma no tiene imagen.
EL Tao es oculto y sin nombre."
Y este Tao es el que gusta de proveer a todos los seres 
y asf alcanSan la plenitud.
Capltulo 42.
EL Tao engendra al uno,el uno al dos, el dos al très, 
y el très engendra a todos los seres.
Todos los seres llevan en si el Yin y el Yang, que mescléndose 
en una energla vital dan como resultado la armonla.
Lo que la gente mas aborrece,ser huérfano,estar abandonadc, 
y ser pobre, lo usan los jefes y reyes para llamarse a si mismcs. 
Asl,los seres unas veces disminuyendo,aumentan, 
y otras aumentando, disminuyen.
Lo que otros han enseflado,eso enseho yo también.
El hombre violente no tendré una muerte natural.
Consideraré esto como lo fundamental de roi ensehanza.
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Capltulo 43.
Lo mas suave en el unlverso pénétra lo mas duro.
EL No-ser pénétra donde no hay resqulclo.
Por eso, yo conozco el valor de la no-accldn.
La enseftanza sin palabras, 
y el valor de la no-accldn, 
cas! nadle en el mundo lo alcanza.
Capltulo 44.
iOué es mds apreciado,la fama o el cuerpo?
iOué es rods valioso, el cuerpo o los bienes material es?
^Oué es mds dafloso, obtener algo o perderlo?
Por eso, cuanto mas se ama algo,rods grande sera la pérdida. 
Cuanto rods se atesora, mds fuerte sera la liquidacidn. 
Saber contentarse, es no tener desgracias.
Saber detenerse, es no tener peligros.
Asl se perdurard.
Capltulo 43.
El mayor logro parece imperfeccidn, 
pero su aplicacidn no tiene fallos.
La mayor plenitud parece vaclo, 
pero su aplicacidn es inagotable.
Lo mas recto parece torcido, 
la mayor destreza parece torpeza, 
la mejor elocuencia parece balbuceo.
La tranquilidad vence a la agitacidn, 
el frlo vence al calor.
La pureza y la tranquilidad 
llegan a ser la norma para el mundo.
Ill
ÇôBltulo.46.
Cuando en el mundo relna el Tao,
los caballos de carga retoman llevan do estlercol.
Cuando en el mundo no relna el Tao,
los caballos de guerra se erfan en los arrabales.
No hay mayor calamldad que ser Insaclable, 
nl hay mayor desgracia que ser ambicioso.
Por eso,la satisfaccidn de saber contentarse, 
es una satisfaccidn constante.
Capltulo 47.
Sin salir de la puerta, se conoce el mundo.
Sinmirar por la ventana, se ve el camino del cielo. 
Cuanto mds lejos se va, menos se conoce.
Por eso, el sabio sin avanzar un paso comprends todo, 
sin fflirar conoce todo, 
sin actuar logra todo.
OgBftulg_48.
Por el saber ordinario se acumula dla a dla, 
por el Tao se pierde dla a dla.
Perdiendo y perdiendo,
se llega a la no-accidn,
y por la no-accidn nada queda sin hacer.
Para dominar el mundo,
siempre es necesaria la no-accidn.
Cuando se emplea la accidn,
no es suficiente para dominar el mundo.
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Capltulo 49.
El sablo posea uo esplritu sin prejuicios, 
y hace suyo el sentir del pueblo.
A lo bueno lo tiene por bueno, 
y a lo malo también lo tiene por bueno, 
esta es la bondad de la Virtud.
A la verdad la tiene por verdad, 
y a la mentira también la tiene por verdad, 
ésta es la verdad de la Virtud.
El sabio esta en el mundo sin discriminar 
y por el mundo abarca a todos en su esplritu.
El pueblo ordinario
se apoya en sus ojos y oldos,
pero el sabio
se hace completamente como un niho.
Capltulo 30.
Vida y muerte.
Très hombres de diez siguen a la vida, 
très hombres de diez siguen a la muerte.
De los que siguen a la vida,
también très de diez se mueven en el reino de la muerte. 
iPor que?
Porque su vida esté saturada de ansia por vivir.
Asl se dice que el que cuida bien su vida
cuando marcha por tierra no se encuentra con rinocerontes ni tigres 
y cuando entra en el campo de batalla 
no recibe daho de las armas de los soldados.
El rinoceronte no encuentra dénde meter su cuemo, 
el tigre no encuentra dénde clavar sus garras, 
el soldado no encuentra dénde hundir su espada. 
iPor que?
Porque ése ya no esté en el reinb de la muerte.
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Capltulo 51.
El Tao engendra los seres, la Vlrtud los cria.
La materia les da figura,el ambiente los perfecciona. 
For eso, no hay ninguno entré todos los seres 
que no venere al Tao y no aprecie la Virtud.
Esta veneracidn por el Tao
y este aprecio por la Virtud,
no se deben a ningdn mandate,
sino que son algo esponténeo por naturaleza.
El Tao los engendra y la Virtud los cria, 
les dan estabilidad y armonla, 
los alimentas y restauras.
Les dan la vida pero no se los apropian,
les ayudan en su obrar pero no se apoyan en elles,
los gulan pero no los contrôlas.
Esto se llama la misteriosa Virtud. '
Capltulo 52.
El mundo tiene un principio
que se puede llamar la madré del mundo.
Cuando se conoce a la madré, se conoce a los hijos. 
Cuando se conoce a los hijos, 
se retoma y se adhiere uno a la madré, 
asl la vida estaré sin peligros.
Tapando la boca y cerrasdo las puertas de los sentidos, 
al final la vida no estaré agotada.
Abriendo la boca y atendiendo a lo mundane, 
al final la vida no podré salvarse.
Ver lo inapreciable, se llama iluminacidn, 
adherirse a la suavidad, se llama fuerza, 
servirse de la propia luz para retornar a la lus 
es notraer ningiSn daflo sobre uno.
A esto se llama, conformarse con el absolute.
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Capltulo 53.
Si yo poaeyera un grado mlnimo de sabidurla, 
oaminarfa segdn el Tao . 
y sdlo temerla los caminos desviados.
EL gran Tao es extremadamente llano y ancho, 
pero la g ente ama los senderos.
Asl, la corte esté llena de corrupcidn, 
los Campos plagados de matorrales, 
los graneros completamente vaclos, 
los gobemantes se visten lujosamente, 
llevan afiladas espadas, 
estén hartos de bebidas y manjares, 
y abundan en bienes y riquezas.
A esto se llama una emorme piraterla.
;Ciertamente es lo contrario al Tao L
Capltulo 54.
Lo que esté bien arraigado no puede arrancarse, 
lo que esté bien asido no puede soltarse.
Las ofrendas de sacrificios no cesarén por generaciones. 
Cultivar el Tao en uno mismo es llegar a la Virtud verdadera, 
cultivarlo en la familia es llegar a la Virtud abondante,
cultivarlo en la comunidad es llegar a la Virtud duradera,
cultivarlo en el pals es llegar a la Virtud profusa,
cultivarlo en el mundo es llegar a la Virtud universal.
Asl, por el yo se conoce el yo, 
por la familia se conoce la familia, 
por la comunidad se conoce la comunidad, 
por el pals se conoce el pals, 
por el mundose conoce el mundo.
^cémo puedo conocer la realidad natural del mundo? 
for este principio.
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Capltulo 55.
Quien recibe en si mismo la profunda Virtud, 
es como un nüio recién nacido.
Los insectos venenosos no le pican, 
los animales salvajes no le atacan, 
las aves rapaces no le apresan.
Sus huesos son suaves y sus mdsculos delicados, 
pero agarra firmemente.
Nada sabe aén de la uni6n de los sexos, 
pero posee absolute potencialidad, 
esto es el grado suroo de fortaleza vital.
Puede gritar durante todo el dla,pero no enronquece, 
esto es el grado sumo de armonla interna.
Conocer la armonla interna es etemidad, 
conocer la etemidad es iluminacidn.
Porzar la vida hasta el extreme,es nefasto.
Usar la mente para contrôler la energla, vital,es agresividad. 
Las cosas al llegar a la madurez,comienzan a decaer.
Llegar a un exitremo es contrario al Tao, 
y lo contrario al Tao pronto desaparece.
Capltulo 56.
Quien lo conoce no habla, quien habla no lo conoce.
Tapar la boca, cerrar las puertas,suavizar las asperezas, 
aclarar la confusidn, atemperar el brille, 
identificarse con la tierra.
A este se llama unidn misteriosa con el Tao.
Por eso no puede ganarse al sabio 
ni por la amistad ni por la indiferencia, 
ni por los bebeficios ni por los daflos, 
ni por las honras ni por los desprecios.
Asl, es lo mas estlmado en el mundo.
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ÇaBftulo.52.
Un pale ee goblema con la tranquilidad.
Las armas se usan con parquedad.
El mundo se conquista con la no-accidn.
^Cdmo sé que es asl? For esto*
cuantas mds prohibiclones y tabdes haya en el reino,
mas se empobrecerd el pueblo,
cuantas mds armas,mds abundarân los desdrdenes,
cuanta mds destreza y sagacidad,
mas cosas extraflas apareceran,
cuantas mas leyes y decretos se promulgues,
mas bandidos y ladrones habrd.
por eso el sabio dice*
actdo por la no-accidn
y el pueblo se transforma espontaneamente, 
amo la tranquilidad
y el pueblo se ordena espontaneamente, 
no intervengo en los asuntos 
y el pueblo prospéra espontdneamente, 
no deseo
y el pueblo retoma al origen primordial espon tan eamen te.
Capltulo 58.
Cuando el gobiemo es tranquilo y aburrido, 
el pueblo es genuine y bonesto. 
cuando el gobiemo es vigilante e indagador, 
el pueblo es defectuoso e imperfecto.
La desgracia es donde se apoya la dicha, 
y la dicha es donde se oculta la desgracia.
^Quién conoce el limite entre ambas?i^s que no existe norma fija? 
Lo normal se vuelve extraflo, lo bueno se vuelve monstruoso.
La gente esté confundida,desde hace mucho tiempo.
Por eso el sabio es firme de caracter pero no es tajante, 
franco pero no se excede, da luz pero no brilla.
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ÇfBÎi2i2-59.
Para gobemar al pueblo 
y actuar de acuerdo con lo natural, 
nada mejor que la sobrledad.
Solamente por la sobrledad 
se puede retornar pronto.
Retornar pronto signiflca acunular la Virtud en gran medida. 
Acumular la Virtud en gran medida 
es que todo puede ser sometido.
Poder someter todo
es no poder conocer sus limites.
Mo poder conocer sus limites 
es poder gobemar el pals.
Poseer la madré del gobiemo del pals 
es poder perdurar.
A esto se llama echar ralces profundas 
y cimentar sobre base sélida, 
es el Tao de la longevidad 
y de la visién duradera.
Capltulo 60.
Gobemar un pals grande
es como freir pescados pequefios.
Cuando se gobiema el mundo de acuerdo con el Tao 
los esplritus mundanos no tienen poder espirituàl.
Mejor dicho, no es que los esplritus no tengan poder, 
sino que su poder ya no dafla a los hombres.
Mejor aun , no es que su poder ya no daha a los hombres, 
sino que el sabio nunca dafla a los hombres,
El sabio y los hombres no se daflan mutuamente 
y asl retornan a la Vlrtud del Tao.
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Capltulo 61.
Una gran nacl6n
es como un cauce profundo al que todo confluye, 
es la hembra del mundo.
La hembra siempre prevalece sobre el macho 
gracias a la tranquilidad,
y por la tranquilidad se abaja ante el macho.
Asl, una gran nacidn
abajàndose ante una nacidn pequeha podré dominarla.
Y una nacidn pequeRa
abaj^ndose ante una nacién grande podré dominarla.
Asl, por la humildad 
el grande domina al pequeRo 
y el pequeflo domina al grande.
Una gran nacitfn no desea més que reunir y alimenter a la gente, 
y una nacidn pequefia no desea mas que ser tenida en consideraciôn 
y co laborer con la g ente.
Cada una consigne asl lo que desea, 
pero el grande debe abajarse.
Capltulo_62.
Tao es lo mds profundo de todos Ids seres,
es el tesoro del hombre bueno y la proteccidn del malo.
Las palabras hermosas pueden conseguir honores, 
las buenas acciones pueden elevar al hombre.
^Por que se va a excluir al hombre malo?
Asl en la coronacidn del emperador, 
y en el nombramiento de mos ministres,
vale menos presenter un disco de jade escoltado por una cuadriga, 
que ofrecer este Tao.
^Por que desde la antigUedad se estima este Tao?
^No es porque sin buscarlo se obtiene, 
y si uno tiene faites se ve libre de ellas?
Por eso,es lo mas estimado en el mundo.
3B
Capltulo 63.
Actuar por la no-accidn.
Realizar por la no-realizacidn.
Conocer por el no-conocimiento.
Lo grande nace de lo pequefto, 
lo mucho comienza en lo poco.
Corresponder al odio con la Virtud.
Proyectar lo diflcil deede sus aapectos faciles, 
realizar lo grande desde sus aspectos pequeflos. 
Las cosas diflciles en el mundo 
deben comenzar desde lo fdcll.
Las cosas grandes en el mundo 
deben comenzar desde lo pequeflo.
Por eso, el sabio
nunca acomete lo grande,
y asl puede realizarlo con éxito.
Promoter a la ligera 
lleva consigo el descrédito.
Considerarlo todo fécil
lleva consigo numérosas dificultades.
Por eso, el sabio
considéra todas las cosas como diflciles 
y asl al final
no habrd tenido ninguna dificultad.
3bl
Capltulo 64.
Lo qua esta en calma, es fdcll de maotener.
Lo que esta sin predecir, es facil de planear.
Lo que es frâgil, es facil de romper.
Lo que es menudo, es fdcil de disperser.
Actuar antes de que sucedan los acontecimientos.
Controlar antes de que nasca el desorden.
Un drbol de grandes dimensiones 
nace de un brote mindsculo.
Una terre de nueve pisos
se ha levantado desde un pequeAo montdn de tierra.
Un viaje de mil millas
comienza debajo da los propios pies.
Toda manipulacidn conduce al fracaso, 
y todo dominio a la pérdida.
Asl, el sabio 
no manipula y no fracasa, 
no domina y no pierde.
Los asuntos humanes,
a menudo fracasan cuando estan a punto de concluir.
Si se cuidara el final igual que el principio, 
no habrla fracases.
For eso, el sabio 
desea sin intencidn,
no valora lo que es diflcil de obtener, 
investiga sin discriminaciones, 
y restablece los fallos de los demds.
Para estar en armonla con el curso natural de todos los seres 
no osa actuar.
3«2
ÇSBftulo_6§.
Aquello8 virtuosos que en la antigUedad segulan el Tao 
no lo usaban para hacer erudito al pueblo, 
sino para mantenerlo en la ingenuidad.
La dif icultad mayor para gobemar un pueblo 
esté en que su erudicidn sea grande.
Asl, gobemar por la erudicidn, 
es ser un bandido para la nacion, 
gobemar sin la erudicidn, 
es ser una bendicidn para la nacion.
Conocer la diferencia de estos dos niveles, 
es conocer la norma.
Conocer constantemente este norma, 
se llama Virtud misteriosa.
La Virtud misteriosa es profunda y sin limites, 
y por ser lo opuesto de las côsas 
lleva a la gran armonla en el Tao.
Capltulo 66.
La razdn por la que los rlos y mares
pueden ser sefiores de todas las demés corrientes de montafia, 
es porque se mantienen siempre en una posicidn més baja, 
por eso pueden ser sefiores de todas las demas aguas.
Asl el sabio que desee estar por encima del pueblo 
debe ser humilde en sus palabras, 
y si desea estar delante, debe colocarse detrès.
De ese modo, cuando el sabio esté por encima 
el pueblo no siente su peso, 
y cuando esta a la cabeza 
el pueblo no siente ningiln estorbo.
Todo el pueblo lo apoyara con entusiasroo 
y sin cansarse de él.
Fuesto que no ataca a nadie,
por eso nadie en el mundo le ataca.
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Capltulo 67.
Todos dicen que mi Tao es grande,
de tal modo que no tiene igual.
Preciaamente por ser grande, no tiene igual.
Si lo tuviera,
harla mucho tiempo que séria algo insignificante.
Tango très tesoros que mantengo y protejo*
el primero es compasidn, 
el segundo es modéracidn, 
el tercero es humildad.
Por la compasidn puedo actuar con coraje, 
por la moderacion puedo actuar con generosidad, 
por la humildad puedo actuar con autoridad.
Pero hoy se quiere ser fuerte si compasidn, 
sa quiere ser generoso sin moderacidn, 
se quiere ser jefe sin ponerse el iSltimo.
{Es la perdicidn!
Por la compasidn, luchando se vence 
y defendiéndose se es firme.
El cielo salvaré a aquél que tiene compasidn, 
y le protegerd con la compasidn.
Capltulo 68.
El buen soldado no es belicoso, 
el buen luchador no es irascible, 
el buen vencedor évita las luchas 
el buen llder es humilde.
A esto se llama: 
la Virtud de la no violencia, 
la fuerza de utilizer a los demas, 
el grado supremo de armonla.
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Capltulo 69.
Dice un antiguo proTerbio de estrategia militar:
"Yo nunca oeo ser el anfitridn 
sino que prefiero ser huésped.
Yo nunca oso avanzar una pulgada 
sino que prefiero retroceder un pie.
A esto se llama:
progresar sin avanzar, imponerse sin brazos, 
controlar sin armas, rechazar sin enemigo.
No hay mayor calamidad que subestimar al enemigo.
Subestiroar al enemigo es estar cerca de perder Èis tesoros.
Por eso,cuando dos ejércitos se encuentran en la batalla, 
aquél que tiene compasidn, venceré.
Capitula 70.
Mis palabras son muy féciles de comprender y muy faciles de seguir.^
pero nadie en el mundo es capaz de entenderlas ni de seguirlaa.
Toda palabra tiene un fundamento, |
y toda accidn tiene un sujeto. j
Puesto que nadie lo comprende, por eso no me conocen. |
Pocos son los que me conocen, y este es mi valor. l
Asl, el sabio vistiendo ropas toscas, ;
oculta en si mismo jade precioso. |
Capltulo_21.
La sabidurla del no-conocer, es perfeccidn.
El no conocer esta sabidurla, es defecto.
Solamente considerando el defecto como tal 
se esté libre del defecto.
El sabio es el que esté libre de defectos 
porque considéra sus defectos como taies 
y asl se libera de ellos.
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Capltulo 72.
Cuando el pueblo ya no terne la fuerza, 
entonces se usarén mayores fuerzas.
No se deben despreclar los lugares donde habita el pueblo,
ni se deben despreciar sus vidas.
Solamente asl el pueblo no despreciaré a los gobemantes.
Por eso,el sabio se conoce y nose exibe, 
se ama a si , pero n'ose exalta..
Asl, rechaza aquello, y prefiere esto.
Capltulo 73.
El valeroso pero osado,moriré. EL valeroso pero prudente,vivira. 
Estos dos valores, uno dafla y otro aprovecha.
Aquello quie el cielo detesta,^quién sabra por que lo detesta?
El Tao del cielo, sin luchar sabe vencer, 
sin hablar sabe responder, 
sin llamar todo viens a él espon tan eamen te, 
sin intencidn sabe planear.
La red de'la naturaleza es inmensa, y aunque sus mallas son 
espaciosas, nada se le escapa.
C§g^tulo_74.
Cuando el pueblo no terne a la muerte,
^cdmo atemorizarlo con la muerte?
Y si quisieramos que el pueblo terniera siempre a la muerte, 
y para ello a aquellos que cometen crfmenes 
los cogieramos y los mataramos,
 ^qui en toinarla esa respon sabilidad?
Siempre existe un verdugo superior que pone fin a las vidas.
Sustituirlo en esa responsabilidad de matar,
es como sustituir al leflador en el cortar con el hacha.
Quien sustituye al leflador en su trabajo con el hacha, 
raro seré que no se corte su propia mano.
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Ç§BÎtulo_7§.
El pueblo esta harobrlento
porque los gobemantes exigen fuertes Impuestos de alimente s, 
por eso esta hanibriento.
El pueblo es diflcil de gobemar,
porque los gobemantes manipulas e interfieren,
por eso es diflcil de gobemar.
El pueblo es indiferente a la muerte
porque los gobemantes tien en avides por la vida,
por eso es Indiferente a la muerte.
Asl, solamente aquél que en su vida actua desinteresadamenté 
es el que sabe honrar y valorar la vida.
Capltulo 76.
El hombre, en vida, es suave y blando, 
pero cuando rouere es rlgido y duro.
Todas las hjerbas y plantas,en vida, son delicadas y tiernas, 
pero cuando mueren son secas y marchitas.
Por eso, lo rlgido y lo duro siguen a la muerte, 
lo suave y lo blando siguen a la vida.
Asl, un ejérclto inflexible sera deotruido, 
y una madera rlgida se rompera.
Lo rlgido y duro es inferior.Lo suave y blando es superior. 
Capltulo 77.a» M  ^  ^  mm mm v  mm
El Tao de la naturaleza,^no es como cuando se tensa un arco? 
La parte de arriba se baja, y laparte de abajo se eleva.
La parte ancha se reduce, y la parte estrecha se aumenta.
El orden natural reduce donde sobra y compensa donde falta, 
el orden humano por el contrario, 
reduce donde falta y aflade donde sobra.
^Quién es capaz de ofrecer al mundo lo que le sobra? 
s6lo el seguidor del Tao. Por eso, el sabio 
asiate a todos pero no se apoya en la obra, 
realiza con éxito su obra pero no se detiene en ella, 
no desea manifester su superioridad.
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Capltulo 78.
£d el mundo nada hay mas suave y blando que el a^ua 
sin embargo, nada puede superaria 
para vencer lo rlgido y lo duro, 
todo lo demas no puede sustituirla.
Lo blando vence a lo duro, 
lo suave vence a lo rlgido.
Nadie en el mundo desconoce esto 
pero nadie lo practice.
For eso el sabio dice:
"Quien acepta las impurezas de su nacidn 
puede llamarse su jefe.
Quien acepta sobre si
las desgracias de au nacidn
puede llamarse rey del mundo".
Las palabras de la verdad son paradéjicas.
C5Bltulo_22.
Bacificado un gran odio 
ciertamente quedaré rencor.
6?uede llamarse a esto una buena reconciliacion? 
Asl, el sabio
toma la parte izquierda del contrato
pero no fuerza al deudor en su responsabilidad.
El que posee la Virtud 
se atiene a lo acordado.
El que no posee la Virtud 
exige siempre hasta lo dltimo,
El Tao del cielo esta libre de favoritismes, 
sin embargo esta siempre con el hombre bueno.
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Capftulo 80.
En una nacldo pequeAa con poca poblaclon,
tendrfan todo tipo de utenslllosypero no los usàrlan.
El pueblo apreciarfa morlr en au tierra, 
y no se trasladarla a lugares lejanoa.
Aunque tuvleran barcos y carroa, no vlajarlan en elloa,
aunque tuvleran armaduraa y armaa, no las mostrarlan.^
El pueblo volverla al uao de las cuerdaa con nudoa,
gustarla de au comlda,
encontraria bonitoa sua veatidoa,
vlvlrla tranquilo en sua casas,
gozarla de sus coatumbrea.
Los palaea veclnoa eatarlan tan cerca • 
que se oirlan los cantoa de loa gallos 
y los ladridoa de loa perroa, 
sin embargo, las gentea de este pequeflo pala 
morirlan ancianas ain haberloa viaitado.
Capitule 81.
La verdadno neceaita retdrica, 
lo retdrico no es lo veraz.
Lo bueno no neceaita polémica, 
lo polémlco no es lo bueno.
El que es sabio no es un aabelotodo, 
el aabelotodo no es sabio.
El anbio no ateaora,
viviendo para loa demaa mda gana,
y coiapartiendo con loa demâa mds tiens.
El Tao del cielo favorece a todo y a nada dafta.
El Tao del aabio actda en todo y no lucha con nada.
APENDIÜE II.
Capftulo Segundo de CHUANG - TSE.
Arreglo de la traduccidn espaüola de Carmelo Elorduy 
por José Ram6t) Alvarez Méndez-Trelles.
»
APENDIGE II.
Chuang-»tse. Capftulo Segundo.
Parrafo 1.
Tse Chi, de Nankuo, estaba sentado apoy^ndose en una 
mesa baja. Miraba al cielp suspirando y parecla como en êxtasis 
y como si hubiera perdido la nocidn de todo lo que le rodeaba.
Yen Ch'en Ise* Yu, que estaba a su lado y le servla, e%- 
clamd:^Donde est4 usted? ^c6mo puede quedar as! un cuerpo, como 
un tronco seco y la mente como cal muerta? El hombre que se apo- 
ya ahara en la mesa no es el mismo que el de hace un momento»
Tse Chi le dijo: Yen, haces bien en preguntar. Acabo 
de perder mi yo,^lo entiendea? Quizâs td hayas oldo la miisica de 
los hombres y no la de la tierra. 0 ai la has oldo, no has oldo 
la mdsica dél cielo.
Tse Yu dljo: Te ruego que me expliques todo eso.
Tse Chi le contestd: El allento del unlverso se llama 
Tiento. Hay momentos en que no sopla. Fero cuando estd aotivo* 
todas las grietas suenan con gran ruido.^Has escuchado alguna vea 
su rugido ensordecedor? Mira como sacude los àrboles de las mon- 
tafias, las oquedades de los troncos de los corpulentss drboles de 
cien brazadas de circunferencia, son como narices, bocas, orejas, 
como cubos, morteros, hoyoa o charcos de agua. Y el viento los 
atraviesa emitiendo sonidos como rugidos, auspiros, murmullos de 
cascades, silbidos, bramidos, estruendo de profundos barrencos. 
Unos por delante y otros respondiendo como el eco.Bi moments s con 
notas suaves, como un soplo fino, y al instante con sonido agudo 
de torbellino. Es el grandiose concierto del viento. Hasta que 
cesa el vendaval y todas las grietas vuelven al vacfo del silwcio. 
^No has observado cdmo los drboles se sacuden y tiemblan, se re­
tu erc en y se doblan?
P^rrafo 2.
Tse Yu dijo: La mdsica terrestre es la de la multitud 
de esas grietas, y l.a miisica de los hombres es la de flautas de
3yi
bambd. Fero,^en qué consiste la mdsica del cielo?
Ise Chi contestd: Cuando el viento sopla todos los soni­
dos de las cosas son dlferentes y son producidos de acuerdo con 
sus capacidades individuales. Cada cosa toma lo suyo, pero, ^que 
es lo produce el sonido?
La gran sabldurla es amplltud, la pequefia sabldurla es 
disorImlnacldn. Los grandes dlscursos no son apasionados, los pe- 
quefios dlscursos son tiqulsmlquls de dlstlnciones. Lo que en el 
sueflo se a soda y se une, al despertar se sépara y distingue. Al 
entablar contacte con las cosas se traba el esplrltu en ellas, 
orlglndndose la lucha dlarla. Unas veces, se nos ensancha el es­
plrltu, otras se nos encoje. Unas veces, nos Inquletan pequefios 
temores y otras nos aterrorlzan grandes mledos. Todo ello brota 
de la mente como dlsparado por una ballesta. Quien lo dispara es 
la dlstlncl6n en es y no-es, verdadero y falso, bueno y malo. 1 
asl la protegemos (a la mente y sus dlstlnciones) con la misma fl- 
delldad con que se guarda un juramento y lo conslderamos como una 
Victoria. Le este modo, nuestro esplrltu se va marchltando y mû­
ri endo como muere la naturaleza a la llegada del otofio y el In - 
viemo, Insenslblemente, dla a dla. Una vez hundidos en nuestras 
propias dlstlnciones, ya no hay poslbllidad de volver a emerger 
de nuevo. Asl, quedamos atados fuertemente con sogas y escurridos 
como un odre viejo vlejo, en tal decadencia que no volveremos ya 
a ver la lus.
Alegrla,lra,tristeza,goso,preocupaciones,penas,indeci - 
siones,temores,timides,obstlnacidn,ingenuidades e insolencias, se 
ciemen sobre nosotros en continua mudanza y en formas siempre 
cambiantes, como la mdsica que sale de los huecoa o como los bon­
gos que prollferan en los pantanos. Lia y noche alternas ante no­
sotros y no sabemos de ddnde brotan.|Ay,ayi ^Podremos descubrir 
por un solo momento el origen de donde nacen?
Si no existlera todo esto, no existirla ml yo. Y si no 
existlera ml yo, nada de esto podrla asumirse.Estamos muy cerca 
de la causa pero Ignorâmes el causante.Parecerla como si existlera
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un maestro que goblema todo, pero carecemos de toda sefial suya.
Mo cabe duda que actila, pero no sabemos su forma.Tiens realidad, 
pero no tiene forma.
Pdrrafo 3.
Tomemos el cuerpo humano con sus cien huesos, sus nueve 
orificios externes y sus sels Organes Internes, todo formando un 
conjunte. cual de elles debo querer mds? ^Los apreclo a todos 
por Igual o tengo preferenolas? ^Algunos de estes drganos son sir- 
vientes de los otros o slrven todos como amos y slrvlentea par 
tumo? No cabe duda que hay entre elles un sefior que los contrôla 
a todos. Pero sepamos o no cuiüL es la verdadera naturalesa de es­
te sefior, poco importa para el funclonamiento del cuerpo. Una ven 
que tenemos un cuerpo, sus partes no dejaran de actuar hasta que 
llegue el final.Su carrera hacia el termine del viaje es velon co­
mo el galopar de un caballo y nada la puede detener.^Sa esto cosa 
triste? Trabajar afanosamente toda la vida y no poder ver el fru- 
to del trabajo, encontrdndose agotado y marchande a no sé sabe 
ddnde, ^no es cosa deplorable? Algunos dicen que no existe la muer- 
te, pero ^qué provecho sacamos de ello? EL cuerpo se descompone 
y el esplrltu le sigue en la muerte.^No es esto causa de gran tris- 
teza? La vida humana aparece,pues, asl de misterioaa.^Sa s6lo os- 
cura para ml y acaso para otros no?
Por tan to, si nos dejamos guiar por nuestra mente llena 
de prejuicios y âistinciones,^quedard alguno sln gula? No sola - 
mente tend ran gula los que conocen la altemancia de las cosas y 
hacen sus propias distinpiones, sino también los tontos y loa que 
no piensan tendran su proplo gula.
Pero, juzgar y distinguir el es y el no-ea, sin antes te- 
ner la mente limpia, es como decir;"Hoy salgo para ïueh y llegû4 
alll ayer".£s hacer existente lo que no existe.Sl ni el mismo Yu, 
el divino, lo pudo hacer,^c^mo voy a ser capaz de ello?
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Parrafo 4.
La palabra no es una mera emisi<5n de aire.El que habla, 
algo dice.S<5lo, que lo que se dice no es muy deterroinado.Entoncea, 
isignifica algo o no?. Las palabras,^son algo diferente del piar 
de los polluelos o no?
^c6mo puede el Tao ser tan oscuro que en él no baya dis- 
tinol6n entre la verdad y la falsedad?^c6mo puede el habla ser tan 
confusa que dé lugar al ea y al no-es? ^Addnde podemos ir donde 
la palabra no sea inaproplada? ^A ddnde podemos ir donde el Tao 
no pueda encontrarse?
EL Tao esté oscurecido por nuestra comprensidn inade - 
cuada y las palabras son oscuras por su exuberancia y redundancia. 
Asl, tenemos el porqué de las afirmaciones y negaciones de las es- 
cuelas de Confucio y Mo-tse. Hacen es el no-es del otro y no-es 
el es del otro.Quieren que sea verdadero lo que el otro dice ser 
falso y falso lo que el otro dice ser verdadero.Asl, nunca enten- 
derén nada claramente.
Bq las cosas mismas no existe el aquello no-es, ni el 
esto no-es. Desde el punto de vista propio nunca se llega a ver 
el ajeno, porque cada uno conoce sélo lo propio.Por eso, se dice: 
Por el es existe el no-es, y por el no-es existe el es.Aquello y 
esto no Son més que expresiûnes interdependientes entre si.
Ciertamente, la vida y la muerte se alternan, la posi - 
bilidad y la imposibilidad se suceden una a otra, el es y el no-ea 
se engendras mutuamente. Pero el sabio, no sigue tal camino de 
dlstlnciones, sino que lo ve todo a la luz del Tao.Para él, todo 
es*Esto, es también aquello y aquello, es también esto.En el esto 
unifica el es y el no-es, y en el aquello unifica el es y el no-es. 
Entonces,^existe en realidad una distincién entre esto y aquello, 
o no existe tal distincién?
Pérrafo 5.
El punto en el que el esto y el aquello no tienen sus 
correlatives, es el eje del Tao.El eje esta originarlamente en el 
centre del circule y desde alli corresponde a todo indeficientementi
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En tal centro, la aflrmacién es inagotable, y la negacién también 
es inagotable.Por eso, se dice que no hay como la verdadera com - 
prensién.
El tomar un dedo para mostrar que un Medo no es un dedo, 
no es tan bueno como tomar algo que no es un dedo para mostrar que 
un dedo no es un dedo.El tomar un caballo para mostrar que un ca - 
ballo no es un caballo, no es tan bueno como tomar algo que no ea 
un caballo para mostrar que un caballo no es un caballo.
Todas las cosas. del univerao pueden ser un dedo.Todos los 
seres pueden ser un caballo.^Es posible esto? Si es posible, lo 
sera.Si no es posible, no lo seré. Un camino se hace a fuerza de 
pisar en el suelo. Las cosas se hacen a fuerza de darles nombres. 
iPor qué algo es asl? Porque es asi. ^Por qué algo no es asi? Por­
que no es asl. Las cosas poseen todas su propia verdad natural. 
Nada hay que no la tenga. No hay cosa sin su verdad, ni sin su ca- 
pacidad propia.Asl, si hablamos de un palo y de una columma, de 
una mujer muy fea y de una belleza como Hsi Shih, hacemos énormes 
distinciones que llevan a maravillosos engafios e ilusiones. Pero, 
a la luz del Tao, todo se unifica en la misma catégorie.
Cuando separamos y distinguimos, hacemos las cosas. X 
al hacerlas, deshacemos su unidad. £n la realidad misma no se da 
ese hacer y deshacer.El que posee una verdadera inteligencia, en- 
tiende esta unidad y no admite las distinciones més que para el 
uso comdn, ya que sélo en esto esté su utilidad. Las cosas tienen 
su propia funcién de utilidad,pero que no afecta a su unidad natu­
ral. Si cumplen en esa utilidad, ya han cumplido su papel.
Si comprendemos esta verdad natural, aunque no sepamos 
el porqué, nos acercamos al Tao. JDe ten erse, y no saber qué es lo 
que nos de tiene es lo que se Uama Tao. Por eso, fatigan su espl- 
ritu los que quieren comprender la individualidad de las cosas 
sin haber entendido antes su identidad.A esto se llama "très a la 
manana"^Qué significa "très a la mahana? Un cuidador de monos , 
dijjo a sus monos:Os daré très raciones de comida a la mahana y
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cuatro a la tarde. Todos los monos se pusieron furiosos. Entoncee 
el monero les dljo: Bien, os daré cuatra a la mafiana y tree a la 
tarde. Todos los monos se pusieron contentos. Las palabras con - 
tenfan sustancialmente la misma verdad, pero en un caso bubo ale- 
grfa y en otro ira. Asf, el vardn santo hace la paz entre las 
afirmaciones y las negaciones y descansa en el Equilibrio natural. 
A esto, se llama el seguir dos caminos simulténeamente. 
jérrafo 6.
EL saber de los antiguos llegé hasta un limite.^Cuél era 
ese limite? Al principio, se crefa que en el comienzo no existié 
nada.Es un extremo al que nada puede afiadirse. Luego, se creyé que 
hubo seres pero en estado indif erenciado. liés tarde, se vio la ma­
teria como diferenciada,pero sin divisiones de verdad y falsedad. 
Cuando éstas aparecieron, comenzé a declinar el Tao. Esta decaden­
cia comenzé con los prejuicios inéividuales que dan lugar al amor 
y a las simpatlas.
Pero,^existe esta génesis y decadencia? Existe el mundo 
de las génesis y decadencias. Si no existiera, el famoso mésico 
Chao Ven no hubiera tocado su instrumente de cuerda.Asf, cuando 
Chao Wen dejé de tocar au instrumente, y Shih K'uang dejé su ba - 
tuta y Hui shih dejé de argQir , todos entendieron el acercamiento 
al Tao. Estas personas eran lo mejor en su propio arte y conoci - 
dos por ello en la posteridad. Cada uno amaba su arte porque era 
diferente del de los demés. Lo amaban tante que deseaban hacerlo 
conocer a los demés.Pero trataban de ensefiar lo que en su natura - 
leza no podfa ser conocido.
Asf, Hui Shih terminé haciendo oscuras discusiones sobre 
si la dureza y la blandura eran dos o una misma cosa. Y el hije de 
Chao Wen traté de aprender a tocar el instrumento como su padre , 
pero no lo consiguié. Si a esto se llama éxito, también yo lo he 
tenido.Fero, si no puede decirse que ninguno de elles haya tenido 
éxito, en ton ces ni* yo ni otros hemos tenido éxito y todo es el 
fulgor de una ilusién.
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For eso,el hombre sabio se ha propuesto no utilizar 
para si esas diferencias sino contentarse solamente con seguir 
el uso comiSn que se hace de ellas.
A esto se llama lluminacién.
Parrafo 7.
Supongamos ahora la doctrina dicha de la unidad de todo. 
No podemos saber si se ajusta a la verdad o no. Pero si unimos el
ajustarse y el no ajustarse, no hay diferenoia entre lo uno y lo
otro.Intentare explicarme.
Hay un principio,Hay un principio que no ha tenido prin­
cipio. Hay un principio anterior a ese principio sin principio.
Hay existencia. Hay inexistencia. Hay inexistencia anterior a la 
no existencia. sébitamente la nada comenzé a existir.^Puede decir­
se si pertenece a la existencia o a la no existencia?
Yo respondo: sé lo que he dicho, pero no sé si lo dicho, 
en realidad, dice algo o no, Nada hay més grande en el mundo que 
la pun ta de un pelo, ml entra s que la mon tafia de T'ai es pequdSLa .
No hay vida mas larga que la de un nifio muerto en la infancia, .
mientras que P'eng Tau murié prematuramente. El cielo y la tierra 
y yo, nacimos al mismo tiempo, y todas las cosas y yo somos uno.
Bitonces, si todo es uno,^para qué sirven las palabras? 
La palabra existe, ya que puedo decir uno.Pero entonces uno y el 
que habla ya son dos, y dos y uno son très. Y si continuâmes asl, 
ni el mas ecperte maternatico podrla llegar a un resultado.Mucho 
menos la gente ordinaria. Asl, de la nada llegamos al ser y del 
ser llegamos al très. Si partîmes de la existencia llegarlames ads 
mas lejos. No hay,pues,que seguir tal camino, sino detenerse. 
Parrafo 8.
El Tao no tiene limites o fronteras. El habla, en cambio, 
nunca es astable y fija. Por eso surgen los limites y las distin - 
clones. Taies distinciones son, derecha e izquierda, razon y jus - 
ticia, divisién y discriminacién, emulacién y pelea.A esto se llama 
las echo formas.
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Puera de los limites del mundo de los hombres, el sabio 
sabe que hay existencia, pero no habla ni discute de ello. Lentro 
de los limites del mundo humano, el sabio habla, pero no discute 
ni juzga. Con respecte a las cosas de los antiguos, contenidas en 
los Anales de Prlmavera y OtoAo y en los Libres Ganénicos, el sa­
bio coroenta, pero no enjuicia a favor o en contra. Asl, no divide 
o distingue lo que ya esta dividido y distinguido, y ho enjuicia 
lo que ya esté enjuiciado.^Cémo lo logra? Porque acoge todo en el 
silencio de su esplrltu, mientras que la gente ordinaria discute 
con argumentes para convencer a los demés.Por eso, se dice que 
quien discute y distingue es porque no ve claro.
EL gran Tao perfecto no puede ser expresado. EL gran 
Argumente perfecto no necesita palabras. La Bondad perfecta no se 
prodiga en bondades. La Integridad perfecta no critica nada. £ 1 
Coraje perfecto no es contrincante de nadie. Porque el Tao que se 
maniflesta no es el verdadero Tao. El habla que arguye, nunca lle­
ga al fonde de la cuestién. La bondad que tiene objetivos, se ha­
ce imposible. La integridad que se maniflesta, nunca es crelda .
EL coraje que es luchador, es ineficaz. Estas cinco cosas, pare- 
cen redondas (complétas) pero tienden a la cuadratura(inmovilidad).
Por eso, el conocimiento que sabe detenerse ante lo que
no sabe, es el més grande de los conocimientos.^Quién es capaz de
conocer el argumente sin palabras y el Tao que no se expresa? EL 
que conozca esto, puede decirse que vive en la morada del Cielo. 
For mas que se extraiga de él, nunca se agota, y por mas que se 
derrame en él, nunca puede ser llenado. Y ello, sin saber de dénde 
le viens tal virtud. A esto se llama Luz oculta.
En tiempos antiguos el emperador Yao dijo a Shun: Siem­
pre he querido destruir a los jefes de los Tsung,Kuai y Hsu a o .
Aén ahora, que ocupo el trono imperial, sigo con esa preocupacién. 
^Por qué es esto? Shun le contesté: Estos sefiores viven en regio- 
nes salvajes en las montafias.^Por qué esa preocupacién? Antigua - 
mente salieron diez soles y todos los seres fueron iluminados. Uu- 
cho més debe brillar vuestra Virtud.
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Parrafo 9.
Nieh Chueh pregunté a Wang ïl: ^Conoce su Merced la 
verdad en la que se Identlflean las cosas?
iCémo puedo yo saberlo?, respondié Wang ïi.
^Conoce su Merced lo que no conoce? dijo Nleh Chueh. 
iCémo puedo yo saberlo?, respondié Wang Yi .
Entonces, ^nadie sabe nada?,pregunt6 Nleh Chueh, 
iCémo puedo yo saberlo?, respondié de nuevo Wang Yl.
No obstante, ahadié, intentaré decfrtelo.^Cémo podemos saber que 
lo que llamamos conocer no es ignorar y que lo que llamamos igno- 
rar no es conocer? Voy a hacerte una pregunta:Si el hombre se 
acuesta en suelo hdmedo, atrapa un lumbago que le deja medio muer- 
to,Pero, île sucede lo mismo a la angulla? Si el hombre se sube 
a un arbol, tiene miedo de caerse.^Le sucede lo mismo a los monos? 
Le estos très, ^quién es el que conoce la verdadera posicién del 
cuerpo? EL hombre se alimenta de carne, el ciervo de hierbas, las 
culebrasde pequenos centfpedos, las lechuzas y los cuervos de ra­
ton es y musaraiias. Le estos cutro, ^cuél es el que tiene el gusto 
recto? EL gorila se aparea con las grandes monas, los gamos con 
las ciervas, las anguilas con los peces, mientras que el hombre 
admira la belleza de Mao Ch'iang y L1 Chi ante las cuales los pe­
ces se sumergen en lo més profundo del agua y los péjaros escapan
a lo més alto del aire y los ciervos huyen répidamente.Le estos 
cuatro,^cuél de ellos tiene el gusto recto de la atraccidn sexual 
y de la belleza?
Asf, me parece a ml, que las doctrinas de la benevolen-
cia (jen) y de la Justicia (yi), y los caminos de lo bueno y lo
malo, son confusos y oscuæos.^Cémo voy a poder conocer la verdad 
siguiendo taies discriminaclones?
Nieh chueh respondié:Si su Merced no puede distinguir 
el bien del mal,^tampoco el hombre perfecto posee ese conocimien­
to?
Wang Yi le contesté: El hombre perfecto es un ser muy 
especial. Aunque el mismo océano ardiera, él no sentirfa calor.
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Aunque los grandes rfos Ho y Han se helaran, él no sentirfa frfo. 
Aunque las montanas se agrietaran por los rayos, y el huracan azo- 
tara los mares, él no sentirfa miedo. Monta sobre las nubea y con­
duce al sol y a la luna delante de él, y se pasea mas alla de los 
limites humanos. La vida y la muerte no le aiteran, ^y le van a 
alterar las doctrinas y distinciones de lo bueno y lo malo? 
Tarrafo 10.
Chu Ch'ia pregunté a Chang Wu-tse: He oldo decir a Con­
fucio, "El hombre sabio no se ocupa de los asuntos del mundo, no 
Lusca gananclas ni évita los maies. Mo gusta de andar tras las co­
sas y personas, no se preocupa de ser o no considerado como cum- 
plidor de las normas establecidas de conducta.Habla con el silen­
cio y cuando habla no dice nada.Asf, se encuentra en paz, fuera 
de los limites de lo mundano".Pero Confucio, sin embargo, consi - 
dera esta doctrina como una pura fantasia de palabras. Yo, en cam- 
Isio creo que es el camino misterioso del Tao.^Qué le parece a su 
{Merced?
Chang Wu-tse le contesté: El emperador Huang li se que- 
dé perplejo oyendo esta doctrina,^cémo va a entenderla Confucio?
Té mismo, te has apresurado demasiado. Has visto un huevo y ya es­
tas buscando el canto del gallo. Has visto la flécha y ya estas 
esperando tener pichén a la parrilla. Trataré de explicértelo en 
palabras de loco, y té escéchalas como un loco.
El sabio sigue el curso de los dfas y los meses, y abra- 
xa el universe todo, mezcléndolo en uno. Deja las cosas en su es­
tado confuso y caético. Estima lo mismo al esclave que al noble. 
Las gentee ordinarias se afanan y esmeran allf donde el sabio per- 
umanece quieto como un tonte que nada sabe. Junta todos los tiem - 
pos en el ahora y busca su realizacién perfecta en la unidad. Si, 
pues, todos les seres poseen su propia verdad natural y todos se 
tunen en una unidad,^cémo puedo yo saber que el amor a la vida no 
es una ilusién y que el temor a le muerte no es como un nifio que 
ise ha extraviado y no sabe cémo volver a su hogar?
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La joven Li era hija del sefior feudal Ai. Al principio, 
cuando el rey de Chin la adquirié como esposa, lloré hasta ampapar 
sus vestidos.Fero cuando llegé a la residencia real y compartié con 
el rey la misma cama y la misma mesa, se arrepintié de haber llora- 
do. C^'émo puedo yo saber que los muer to s no se arrepienten da ha­
ber se aferrado a la vida?
Pérrafo 11.
Los que suehan que estén bebiendo en un banquets, al des­
pertar lloran de pena.Al contrario, los que suehan que estén llo - 
rando, al despestar se eneuentran divirtiéndose en una cacerfa en 
el campo.Cuando sueîlan, no saben que suefian.Bi el mismo sue&o tra- 
tan de interpreter y comprender sus suehos.Al despertarse, ven que 
todo ha sido un suefio.
Sélo con un gran despertar se puede comprender el gran 
suefio que vivimos. Los estépidbs se creen despiertos.Presumes una 
vez de reyes y otra de pastores. Ciertamente, Confucio y td con él, 
los dos sofiais. Yo, que digo que vosotros sofiais, sueflo teumbién.
Eso tiene por nombre misterio. Cuando después de diez mil genera - 
clones nos encontremos con un varén santo, tendremos la explicaclén 
de la noche a la mafiana.
Supongamos que td y yo discutimos. Si td llevas la mejor 
parte y no yo,^tienes td necesariamente que ester en lo cierto y 
yo en lo falso? Si por el contrario, yo llevo la mejor parte,^ten- 
go yo realmente la verdad y td no? ^0 estamos ambos parcialmente 
en lo cierto y lo falso?^0 estamos ambos completamente en lo cier­
to y lo falso? rd y yo no podemos saberlo.Los hombres vivimos en 
esta oscuridad. lA quién llamar.como drbitro entre nosotros? Si nom- 
bramos a uno que esta de acuerdo contigo, estaré de tu lado, y si 
nombramos a uno que esté de acuerdo con mi punto de vista, estaré 
de roi lado. ^cdmo puede una persona,en taies circunstancias,ser ér- 
bitro entre nosotros? Si nombramos a uno que no esté de acuerdo con 
ninguno de nosotrosdos, se encontraré igualmente incapacitado para 
decidir entre nosotros,puesto que difiere de ambos.Y si nombramos 
a uno que esté de acuerdo con nosotros dos, también esté incapaci-
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tado para decidir, al ser de la misma opinién que nosotros dos.
Si ni yo,ni td, ni otro podemos decidir,^vamos todavla 
a apoyamos en otro? Apoyarse en otros para conocer la diver si - 
dad de opiniones, es coma no apoyarse, ya que las palabras de loa 
argumentos son relativas. Si deseamos alcanzar lo absoluto, debe- 
mos armonizar todo en la unidad indivisible de lo natural y se - 
guir este curso natural, de forma que podamos completar los dfas 
de nuestra vida en paz.
Pero,^qué significa armonizar todo en la unidad natural? 
Bxisten afirmaciones y nagaciones, y opiniones y sus opiniones 
contrarias. Si la afirmacidn esté realmente de acuerdo con la rea­
lidad, ciertamente la negacién no puede ser lo mismo y en tal ca­
so no hace falta distinguir.Si una opinién esté de acuerdo con la 
realidad, ciertamente su contraria no puede ser lo mismo, y en tal 
caso tampoco hay necesidad de distinciones.
Dejemos a la vida misma en su curso natural, ajusténdonos 
a ella hasta el fin de nuestros dfas, y olvidemos las diferencias 
de tiempos y el conflicto de opiniones. Remontémonos al infinite 
y asentémonos y descaneemos en él.
Pérrafo 12.
La Penumbra dijo a la Sombra: Hace un momento su Merced 
andaba y ahora se detiene, hace un momento estaba sentada y ahora 
esté levantada.^Por qué esos cambios?
La Sombra le contesté: Yo dependo de los movimientos de 
otro y ese otro también obra en dependencia de otro para hacer lo 
que hace. Mi dependencia es como la de los anillos de la serpien- 
te y la de las alas de la cigarra.^Cémo voy a saber yo por qué 
hago una cosa o por qué hago otra?
Cierta vez, Chuang Chou sofié que era mariposa. Revolotea- 
ba gozosa.Tenfa conciencia de ser mariposa y estaba contenta de 
serlo, sin saber que era Chou.De pronto, se desperté y de nuevo 
era Chou. Y se asombraba. Ya no le era posible saber si era Chou 
que sofiaba que era mariposa,o si era mariposa que soflaba ser Chou. 
Y ciertamente,entre Chou y la mariposa existe distincién.A esto 
se llama la Transformacién de las cosas.
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